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LA INMANENCIA, CARACTERISTICA FUNDAMENTAL 
DE LA FILOSOFIA MODERNA Y CONTEMPORANEA 


A comienzos de la Edad Moderna, la Filosofia cambia el punto 
de partida de sus especulaciones: pasa del objeto al sujeto, del ser al 
conocer y 9 mas tarde, del conocer intelectivo al sensitivo, para acabar 
en la subjetividad irracional. 

1- — El Racionalismo Cartesiano. Descartes inicia y fundamenta 
toda sn Filosofia sobre el Cogito, en cuanto puro acto despojado de 
toda trascendencia objetiva, despues de haber prescindido de todas 
las certezas naturales con su duda metodica. Lo unico de que no pue - 
de dudar es de su propia duda del Cogito y de la existencia implicada 
en el: Cogito, ergo sum. 

No vamos a hacer aqui la critica de esta actitud inicial de Des¬ 
cartes . La hemos elaborado en otros trabajos, senalando las contradic- 
clones implicadas en ella. Tambien Husserl en <c Meditaciones Carte - 
sianas”, le ha hecho algunas observaciones, aunque sustancialmente 
acepta su punto de partida . Lo que aqui queremos sehalar es que 
Descartes fundamenta y erige todo su sistema —paradojalmente rea- 
lista— desde la inmanencia. Este cardcter aparece bien claro en su no¬ 
tion del concepto, que para Descartes no es un aspecto del ser, pre¬ 
sente en el sujeto y sino una imagen subjetiva de la realidad, de cuya 
conformidad con ella no podemos estar ciertos por el acto mismo con- 
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ceptual —ya que no aprehende el ser trascendente—, sino unicamente 
por la Veracidad de Dios, quien, al infundir en el alma las “ideas 
claras y distintas”, tiene que darlas conformes a la realidad que re- 
presentan . 

A esta concepcidn inmanentista del concepto, que deforma la rea¬ 
lidad del acto intelectivo Descartes ha llegado por prescindir del co- 
nocimiento sensible o, mejor tal vez, por haber confundido los dos 
conocimientos y haber reducido la sensacion a una operacion espi- 
ritual del alma, como la del intelecto . Falta en Descartes la Concep¬ 
cion verdadera de la sensacion, como contacto intuitivo de la realidad, 
en la cual se funda la aprehension intelectiva del ser trascendente, a 
traves de los datos sensitivos . En esta misma direccion se encamina 
el Racionalismo posterior, que, como el de Descartes, descuida el co- 
nocimiento sensible, a traves del cual tan solo es posible la penetra- 
cion en la realidad trascendente . Leibniz y Espinosa son los jalones 
posteriores del Cartesianismo. Si bien los racionalistas del Siglo XVII 
y XVIII fueron realistas de hecho, de derecho debieron ser idealistas, 
pues habtan escindido el pensamiento del ser trascendente . 

2. — El Empirismo. Por otro camino, el Empirismo, del que el 
mismo Descartes es tambien padre y que cobra cuerpo con Francisco 
Bacon y sobre todo con Locke, Berkeley y Hume, reincide en la 
inmanancia por otro camino . Reducido el conocimiento humano al 
de los sentidos, el encierro en la inmanencia del mismo es una conse- 
cuencia logica. Porque si solo aprehendemos los datos o fendmenos 
de las cosas, pero no el ser de las mismas —que solo se de-vela ante la 
inteligencia— este aparecer despojado o precindente del ser, no posee 
ot-ra consistencia que la del sujeto. Toda trascendencia real del objeto, 
fuera del sujeto, implica el ser, que el conocimiento sensitivo no pue- 
de captar . De ahi la conclusion logica de Berkeley: el ser del objeto 
se confunde con el acto que lo aprehende, “esse est percipi”. 

El Empirismo, al igual que el Racionalinsmo, por una logica 
interna, viene a dar a una inmanencia subjetiva, con una diferencia 
entre ellos. Y esta es: mientras el Racionalismo e Idealismo trascen- 
dental absorben el ser trascendente en la inmanencia de la Idea o Espi- 
ritu absoluto, impersonal; el Empirismo lo diluye en el acto subjetivo, 
el cual, despojado del ser, es u?i mero aparecer y, en defmitiva, nada. 
El Racionalismo concluye logicamente en el Panteismo; mientras el 
Empirismo concluye en el nihilismo fenomenico, ambos con la ani- 
quilacion de la trascendencia. 
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3. — El Trascendentalismo de Kant. Kant es el representante mas 
significative) de la Filosofia de la inmanencia. El conocimiento huma- 
no solo es capaz de captar los fenomenos o apariencias de las cosas. 
El ser trascendente o “cosa en si”, queda mas alia del alcance valido 
de la inteligencia. Esta no conoce propiamente tal. Elabora tan solo 
los fenomenos con sus modos o formas apriori de pensar. El concepto 
vacio, aplicado de diversas formas a los fenomenos, les confiere uni- 
versalidad y objetividad. El fenomeno es elevado a objeto por la for¬ 
ma conceptual. Pero estos objetos no son el ser trascendente, sino solo 
las apariencias sensible subjetivas convertidas en objeto por las pro- 
pias formas del pensamiento. Kant no niega el ser trascendente, lo 
declara incognoscible. Su inmanentismo se funda en un agnosticismo. 

4. — Idealismo Trascendental y Positivismo posteriores a Kant. 
Este subjetivismo o inmanentismo trascendental de Kant sigue pesan- 
do en la Filosofia contemporanea, aun en no pocos que se oponen a el. 

Esta influencia es directa sobre los idealistas trascendentales, des- 
de Fichte, Schelling y Hegel, hasta Gentile y Croce. Elios han tornado 
casi exclusivamente la Logica Trascendental de Kant, suprimiendo to- 
talmente la cosa en sf o ser trascendente, que Kant mantenia, de una 
manera ilogica, como desconocida. En estos autores solo queda la in¬ 
manencia trascendental de la Idea o del Espiritu. El ser trascendente 
queda absorbido totalmente en estos Absolutos divinos impersonates 
y trascendentales. Por el otro extremo, el Positivismo tambien depen- 
de de Kant, de su Estetica Trascendental o Filosofia de la Sensibili- 
dad, casi exclusivamente. Esta corriente cobra nuevo vigor en el Neo- 
positivismo Logico. Para el positivismo el unico objeto del conoci¬ 
miento valido son los fenomenos sensibles, verificables o aprehensi- 
bles por muchos, como puras apariencias subjetivas, despojadas de 
toda trascendencia y aun de toda trascendentalidad. Permanecen tan 
solo los hechos sensibles individuales, despojados de ser, en una 
inmanencia nihilista. 

5. — La Fenomenologia de Husserl y la Axiologia Fenomenolo- 
gica de Scheler. El metodo y la Filosofia fenomenologica de Husserl 
se presenta como una reaction contra el trascendentalismo Kantiano 
y como una reconquista del ser trascendente, dado en el termino in¬ 
tentional de la conciencia. Redescubre el que en el acto de entender el 
objeto y el sujeto son dados como irreductibles el uno al otro. El ob- 
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jeto es trascendente al sujeto . Otro tanto dira de los otros ados indi¬ 
viduates, como los de la voluntad y sentimientos que tambien impli- 
can un termino intencional objetivo . M. Scheler aplica el metodo 
fenomenologico a la Axiologia, principalmente al orden moral. Con 
gtan vigor pone en evidencia la trascendencia de los valores, cuya 
esencia alogica no depende del sujeto, sino que es trascendente a el y 
se le impone como tal. Esta constelacion de esencias valiosas depende 
en Scheler, en ultima instancia, del Ser trascendente de Dios. 

En la misma linea axiologica de Scheler, N. Hartmann continua 
el analisis fenomenologico de los valores, ahonda en sus diversos sec- 
tores, bien que se aparta de Scheler en algunos puntos fundamenta¬ 
ls. Bastaria recordar que para Hartmann los valores no podrian ser 
si Dios existiera, es decir, funda su axiologia en el ateismo. Este mo- 
vimiento que se inicia como una reconquista de la 'trascendencia de 
los objetos y valores, como una develacion de la irreductibilidad del 
objeto y del valor al sujeto y su actividad, paradojalmente reincide, 
al final, en la inmanencia. La concepcion gnoseologica de Descartes y 
Kant sigue influyendo aim en sus propios adversarios. Porque, por un 
exceso de rigor, Husserl cree que en el analisis fenomenologico la 
evidencia se reduce a la trascendencia e irreductibilidad de las esencias 
al sujeto, unicamente en cuanto dadas en el sujeto. 

La verdadera y autentica trascendencia del ser, la que se mani- 
fiesta en el acto intelectivo como realmente distinta de el, como siendo 
realmente en si mismo, ha sido “reducida” por la “epoge”, a una tras¬ 
cendencia unicamente dada y clausurada en la inmanencia, a una nota 
o modo de ser de la propia inmanencia. En definitiva, la inmanencia 
devora el caracter trascendente del objeto, tan vigorosamente visto y 
afirmado por Husserl en sus primeros escritos. Otra vez el concepto y 
la inteleccion son deformados con una concepcion subjetivista de los 
mismos: un concepto desprovisto de ser autenticamente trascendente. 
Y otro tanto sucede con el valor, que despojado de ser, queda redu- 
cido a la interioridad de la conciencia, desprovisto de una autentica 
y real trascendencia. 

6. — La Filosofia de la Existencia de Heidegger. Heidegger ha 
intentado, sobre todo en sus ultimos escritos, subrayar con fuerza que 
el ser o de-velacion del ente se manifiesta en el Dasein o ser aqui del 
hombre, como distinto e irreductible al ser de este. Mas aim, el Da¬ 
sein como ser aqui, es interpretado actualmente por Heidegger como 
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el Aqux del ser, para sehalar que el ser o patencia de este ente singular 
que es el hombre, trasciende a este y no se deja encerrar en el, como 
tampoco se deja encerrar en el ente de las cosas el ser o patencia que 
confiere a estas presencia en el Dasein. Pero, por razon del misma 
metodo fenomenologico adoptado, aplicado por Heidegger al andlisis 
de la ex-sistencia o modo de ser del Dasein (hombre), tampoco esta 
doble trascendencia del ser —la del ser Dasein, que no se reduce a este, 
y mas todavia la del ser de los entes a los que confiere presencia en el 
Dasein y que se presentan como irreductibles al ser del Dasein— 
llega a constituirse como realmente distinta, como realidad en si, que 
penetra o se hace presente en el Dasein. La trascendencia del ser (ren¬ 
te al Dasein —y proporcionalmente la del ser del propio Dasein /rente 
a este— solo es tal en cuanto dada en el Dasein. No es la trascenden¬ 
cia de un ser en si, que en cuanto tal se hace presente en el Dasein, 
como realmente distinta de el. 

I 

7.— Las consecuencias del Inmanentismo. La concepcion de un 
concepto imagen, desarticulado del ser trascendente, de Descartes; y 
la de un concepto como pura forma apriori organizadora de fenome- 
nos sensibles en objetos sin ser, de Kant, sigue influyendo en gran me- 
dida en la Filosofta contemporanea con todas sus consecuencias. Con 
el ser trascendente la inteligencia ha perdido su objeto especificante 
y, con el, su vida y sentido; y con la perdida de la inteligencia el 
hombre ha quedado desprovisto del unico instrumento capaz de de- 
velarle la verdad de las cosas y de si mismo. Se ha hundido en las ti- 
nieblas del absurdo. 

Con el ser se ha perdido tambien el deber-ser y la norma objetiva 
de valor absoluto de la moral, se ha vaciado al hombre de su realidad 
material y espiritual y se lo ha reducido a un conjunto de ados o, con 
mas precision, a un conjunto de apariencias internas, a una “nada sien- 
do” (Ortega), a un “ser que no es lo que es y es lo que no es” (Sartre), 
a un ser que “es hecho desde la nada, por la nada y para la nada” (Hei¬ 
degger); se ha desarticulado tambien al hombre del ser del mundo, 
reduciendo a este un conjunto de fenomenos que solo son en aquel, 
una pura nota existencial (existencialismo), y, lo que es mas grave, se 
ha desarticulado al hombre de la Puente y Causa misma del ser, del 
Ser de Dios, por participation del cual tan solo puede ser y tener sen¬ 
tido su ser en su esencia y existencia finita y contingente. Sin ser y 
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sin el Ser, el ser del hombre es un absurdo, una nada que es, sin des¬ 
tine y sin sentido, ni en si mismo ni en su vida social —“el infierno 
son los otros” (Sartre)— y cultural. Todo se hunde cuando el ser no es. 
Con el hundimiento del ser en la inmanencia ha sobrevenido el ateis- 
mo en sus diversas formas agnostica y de negacidn de Dios, principal- 
mente, el nihilismo, el amoralismo, el irracionalismo y la filosofia del 
absurdo, con la supresion de toda norma con todas sus consecuencias 
desastrosas para la vida y la convivencia humanas. 

8. — La reconquista del valor de la inteligencia y de su objeto: el 
ser trascendente. De ahi que una Filosofia que quiera ser fiel a su 
mision de de-velar la verdad en sus ultimas instancias, deba comenzar 
por rehabilitar y defender el unico instrumento capaz de llevarla a 
cabo que es la inteligencia tal cual ella es, vive y se manifiesta ante 
un analisis fiel y critico realizado en nuestra conciencia. Hay que 
comenzar por deshacerse de los prejuicios apriori y sin critica, con 
que la Filosofia moderna y contempordnea han comenzado su preten- 
dida Critica: el acto de conocimiento intelectivo —que en su origen 
$e nutre de los datos de los sentidos— no es un concepto imagen (Des¬ 
cartes), ni un concepto vado (Kant), ni una aprehension en si (Hus¬ 
serl) ni el hombre esta frente a un ser de los entes, distinto de su 
propio ser pero s61o en cuanto dado en el (Heidegger). Todas estas 
posiciones comienzan por mutilar a priori sin critica el hecho mismo 
del conocimiento, que se trata de analizar. Y es claro que si el acto 
de entender fuese lo que Descartes, Kant y Husserl suponen como da- 
to inicial de su analisis critico, tendrian razon en su conclusion in- 
manentista. Pero la verdad —sea dicho con todo el respecto que ellos 
merecen— es que su analisis comienza por mutilar apriori y sin critica 
ese dato, por sustituir el acto del conocimiento como realmente es por 
algp que realmente no es. Porque el concepto no es una imagen o for¬ 
ma pura subjetiva, desvinculada del ser trascendente, es la aprehen¬ 
sion inmediata inmaterial de un aspecto mismo de la realidad trascen¬ 
dente. Entender es “hacerse o devenir un ser distinto del propio en 
cuanto otro”, “fieri aliud in quantum aliud” (Juan de Santo Tomas). 
Cuando se entiende algo, no se entiende el acto de entender, sino la 
cosa entendida, presente en ella de un modo inmaterial en el acto de 
entender. Solo por reflexion conocemos el acto mismo con que en- 
tendemos el ser. Primero es el cogitatum, el objeto trascendente o 
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realmente distinto del acto de conocer y presente en el, y luego tan 
solo el cogito o concepto o acto de entender, en un segundo momento 
reflexivo. Toda critica del conocimiento debe comenzar por respetar 
el conocimiento mismo —sensitivo e intelectivo — como es, y luego 
analizarlo. El hecho es que en el acto de entender, en su unidad inma¬ 
terial, se da la dualidad real del sujeto y el objeto, como terminos in- 
tencionales de aquel acto unico. El ser inmanente del sujeto y el ser 
trascendente del objeto, identificados inmaterialmente en el acto de 
entender, se dan en el como realmente’ distintos, en los polos opuestos 
de la intencionalidad. Esta es la realidad del conocimiento, unica y 
distinta de toda realidad material, precisamente porque es el fruto 
del espiritu. Deshaciendose de las limitaciones y modo de actuar de 
la materia, en la riqueza de su acto el espiritu es capaz de dar existen- 
cia a otro ser en cuanto otro o trascendente a el. 

9. — La reconquista de los distintos sectores de la realidad y de la 
cultura, desde la reconquista del ser, objeto de la inteligencia. La 
critica y la antropologia filosofica explicaran luego los pasos con que 
se realiza este conocimiento, cuales son sus causas objetivas y subje- 
tivas y todo lo concerniente a su naturaleza. Pero lo importante es 
que el hecho del conocimiento sea respetado, que su realidad sea 
acatada por la Filosofia, so pena de analizar un conocimiento que no 
es el conocimiento y de ocuparse de realidades fantasticas y no de la 
realidad del conocimiento como es. 

Reconquistado en toda su fuerza y pureza este valor trascendente 
de la inteligencia, este Intelectualismo realista o Realismo intelectua- 
lista, el hombre logra aprehender su verdadero ser, su unidad sustan- 
cial de ser material y espiritual, su ser personal consciente y libre, 
finito pero hecho para la Verdad y Bien infinitos, para Dios, como 
su Fin supremo; logra alcanzar tambien con toda certeza la existencia 
del Ser y Persona infinita, como causa primera y Fin ultimo del hom¬ 
bre y del mundo; y fundamentar asi tambien el orden moral y, con 
el, el orden jurfdico, politico y social; logra finalmente esclarecer 
el sentido de su vida temporal e inmortal. La vida humana, en si 
misma y en sus causas intrinsecas y extrinsecas, en lo que es y en 
lo que debe ser, en el tiempo y en la eternidad, se ilumina y escla- 
rece en la luz de la verdad del ser, aprehendido y penetrado por la 
inteligencia; y en su luz se aclara tambien el ser del mundo y su sen¬ 
tido y la realidad creada por la propia actividad espiritual del hom¬ 
bre, que es la cultura. 
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Una filosofia, objetiva y rigurosamente organizada sobre el ser 
trascendente y sobre sus causas y exigencias ontologicas, puede decir 
de la actividad y vida intelectiva con que la alcanza y realiza, lo que 
dice la Escritura de la Sabiduria: “Venerum mihi omnia bona pariter 
cum ilia”, todos los bienes me vinieron con ella, con la inteligencia. 


Octavio N. Derisi 


LA CORRUPCION DE LO NATURAL EN LA CIVILIZACION 

INMANENTISTA 


L — La corrupci6n de lo natural como proceso de vaciamiento 

INTERIOR 

a) Lo natural y lo sobrenatural. Es menester dirigir la atencidn 
hacia el dmbito de la naturaleza, precisamente porque la corrupcidn 
de lo sobrenatural para el pensamiento cristiano, implica siempre la 
corrupcion de la naturaleza. Por eso no se puede utilizar correctamen- 
te la expresidn naturaleza “pura” porque, de hecho, nunca se dio 
una naturaleza pura. Si al menos provisoriamente llamo “naturaleza” 
a lo que es un ente, dentro de la perspectiva cristiana en la que se 
coloca toda esta reflexion, “naturaleza” designa la totalidad del ente 
creado. Desde ese punto de vista, seria lo mismo decir naturaleza que 
creatura; en tal caso, naturaleza, creatura y efecto de la causalidad 
creadora de Dios tambien se hacen uno y, por eso, la creatura es tanto 
mds perfecta cuanto mds proxima se halla a la Causalidad de Dios; o, 
lo que es lo mismo, la naturaleza es tanto mas plena y perfecta cuanto 
mds cerca se encuentra de Dios y, extremando los terminos, me ani- 
marfa a decir que el ente creado (la creatura) en la medida en la 
cual se acerca mds a su Causa infinita es mds natural, recorriendo asf 
toda la escala de los entes desde los inorganicos hasta el hombre y 
desde este hasta las formas puras de las naturaletzas angelicas. 

Todas las naturalezas anteriores al hombre (inorganicos, vegeta- 
les, animales irracionales) no saben que existen ni tienen, por ello, 
conciencia de si; en cierto modo se puede decir que son clausas en si 
mismas y para si mismas porque carecen del acto de la inteligencia 
espiritual. En cambio, el hombre es la primera naturaleza que se sabe 
y sabe del ser y la clausura del ser subhumano queda rota o abierta 
en el hombre en virtud de la inteligencia por la cual tiene conciencia 
de ser y del ser. Luego, lo que aqui interesa es la naturaleza inteligente, 
ya que es precisamente la inteligencia la que permite al hombre co- 
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nocerse como efecto dependiente de Dios Creador y conocer tambibn 
todas las cosas. Se trata, pues, de una naturaleza singular dotada de 
inteligencia, como lo deda Boecio al definir la persona. Luego, en el 
orden del ser visible, la persona humana indica el momento en el cual 
alcanza la naturaleza su maxima perfeccion; en cuanto efecto del acto 
creador divino la naturaleza inteligente es disponibilidad respecto de 
la posible comunicacibn sobrenatural de Dios; precisamente en cuan¬ 
to tal autorevelacibn de Dios es sobrenatural y no debida a la mera 
naturaleza, cualquier comunicacibn de Dios sera indebida, gratuita. 
Pero lo que es claro en esta perspectiva es no solamente esta disponi¬ 
bilidad de la naturaleza sino cierla solicitud (si se me permite hablar 
asi) de la misma naturaleza respecto de la Gracia; puede decirse que 
existe una una “vocacibn” de la naturaleza por la Gracia o, dicho a la 
inversa, un “llamado” de la Gracia a la naturaleza. La caida original 
indispuso a la naturaleza con la Gracia y precisamente en la medida 
en la cual no hay Gracia sin naturaleza, aquella vocacibn por la Gra¬ 
cia quedo trunca, como vacia; por consiguiente, es la misma natura¬ 
leza la que quedo afectada en cuanto naturaleza. De ahi que la Re- 
dencion por Cristo que asume la totalidad de nuestra naturaleza, no 
solamente restituye al hombre al orden de la Gracia y le confiere la 
filiacion divina, sino que elevb y sano a la misma naturaleza como 
naturaleza; como se ve, para la concepcion cristiana de la vida, es 
imposible una “pura naturaleza”. El pecado, entonces, no solamente 
quita la Gracia sino que vulnera la naturaleza. Hasta podria decirse 
que no hay mejor modo de herir la naturaleza que quitar lo sobre¬ 
natural. Ciertos doctores medievales como San Buenaventura, cuando 
sostenfan que el pensar debi'a partir del “estado del hombre” en 
cuanto naturaleza caida y rescatada y no de una imposible naturaleza 
pura, comprendlan perfectamente este peculiar caracter del hombre, y 
en el fundamentaban, precisamente, la idea de una filosofla cristiana. 

Esto explica por qub tanto en el pensamiento antiguo clasico co¬ 
mo en el pensamiento primitivo se carecio de la idea de interioridad; 
en cambio, por ejemplo, la idea del Reino en los hebreos aparece ape- 
nas como esbozada; en su recto sentido se trata de un reino interior 
hecho explicito en la idea neotestamentaria del Reino como explicita- 
mente interior. Parece, pues, que el problema de la interioridad no 
existio, al menos expllcitamente, entre los antiguos. En efecto, para 
un griego, la idea de “hombre interior” significaba algo muy proximo 
al alma, al hombre espiritual, por as! decir, deslizandose siempre el 
dualismo griego, pues implicaba la existencia del hombre exterior que 
seria el cuerpo como prisibn del alma; en cambio, el “hombre inte¬ 
rior” de las Epistolas paulinas y, en general, del Nuevo Testamento, 
designa todo el hombre pero bajo el poder del Espiritu (II Cor., 4-5) . 
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El hombre “exterior” se hace uno con el hombre “viejo” cuando de- 
signa al hombre bajo el pecado, aunque en San Pablo el “hombre 
exterior” designa comunmente la “vasija de barro” (II, Cor., 4,7) que 
somos, que va decayendo, mientras que, por la Gracia, el hombre inte¬ 
rior crece dia a dia (ib., 16). Sin embargo, pese a todo lo dicho, se 
advierte que no existe una contradiccidn insalvable con ciertos rema- 
nentes griegos de aquellas expresiones porque el hombre viejo, el 
hombre bajo el pecado que vulnera su naturaleza en cuanto natura- 
leza, se vierte hacia fuera, hacia lo exterior y el hombre interior bajo 
el Espiritu encuentra en la propia interioridad la presencia de la 
Gracia. Por eso Cristo se dirige siempre a la interioridad, donde esta 
vivo el misterioso Reino que anuncia. 

b) Interioridad y trascendencia. La reflexion filosdfica cristiana 
descubre asi la nocidn de interioridad que, en el orden filosofico y 
natural, corresponde bien al influjo que la fe ejerce sobre la inteligen- 
cia. Y esto signified un verdadero salto adelante en la reflexion meta- 
ffsica. En efecto, en la naturaleza inteligente, es decir, en la persona, 
se hace evidente el ser, pues desde el momento en el cual, por la inte- 
ligencia, el hombre es apertura a todo lo que es, sabe de si y del ser 
del todo. Piensese en un San Agustin para quien todo se hace evidente 
en la conciencia: “£sabes que existes? Lo se. <jComo lo sabes? No lo 
se” (Sol., II, 1, 1). El espiritu no crea sino que descubre la verdad 
del ser en el mismo acto de la autoconciencia y, por eso, le es posible 
conocer todas las cosas que existen ademas del hombre; desde el punto 
de partida se comprueba que ya no solamente para San Agustin (que 
aqui sdlo utilizo como ejemplo piototipico) sino para todo el pensa- 
miento cristiano, el punto de partida del pensar se situa en la interio¬ 
ridad, aun cuando se coloque en la noticia de los sentidos exteriores 
el comienzo del conocer (prioridad solamente temporal y no de na¬ 
turaleza) ; pero, simultaneamente, sostener que el ser o la verdad no 
es creado por la razdn sino por ella descubierto en la interioridad, 
significa sostener tambi6n que el ser trasciende al espiritu que, en su 
interioridad, le descubre. No existe inteligencia sin verdad que la tras¬ 
ciende y no existe verdad sin inteligencia intuente. Por lo tanto, son 
terminos inseparables “interioridad” y “trascendencia”, pues son im- 
pensables una sin la otra; a su vez, la interioridad se comporta como 
inabarcable porque el mismo ser que le constituye y que le es evidente 
se comporta como un abismo inagotable. Si bien se mira, en este pun¬ 
to de partida se unifican los multiples problemas propios del hombre 
y del pensar filosofico y teologico. Ante todo, el problema del ser 
mismo en su aparecer a la conciencia y, con 61, el del hombre como 
lugar metafi'sico de patentizacion de la verdad del ser; por la via de 
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la trascendencia asi abierta, se encamina el pensar al descubrimiento 
del Dios Interior (interioridad infinita) y Creador del ser finito. En 
esta perspectiva cuyo surco podria seguirse a lo largo del pensamiento 
cristiano, no puede negarse que, en el piano filosofico-natural y to- 
mando prestada la expresion a las Escrituras, existe un predominio del 
hombre interior; pero en este caso, la interioridad implica la prima- 
da de la contemplacion sobre la accion, tanto en el orden del tiempo 
como en el orden esencial; se trata de una interioridad “plena” en su 
orden y que confiere sentido a la vida total del hombre y del univer- 
so; solamente desde ella pone el hombre su tiempo interior concen- 
trado en su presente; pasado y futuro se convierten a su presente don- 
de el hombre descubre su propia contingencia y su remision a la Tras¬ 
cendencia absoluta. Naturalmente no es posible aqui exponer toda 
una fundamentacion filosofica; pero ya se comprende por que la pura 
“exterioridad” aparece como una amenaza mortal. Cobran asi actua- 
lidad las palabras de San Agustin: “No te derrames fuera; entra dentro 
de ti mismo, porque en el hombre interior reside la verdad; y si ha- 
llares que su naturaleza es mutable, trasciendete a ti mismo, mas no 
olvides que, al remontarte sobre las cimas de tu ser, te elevas sobre 
tu alma racional” (De Vera Relig., 39, 72). En efecto, preocuparse 
por las meras cosas de “fuera” no es posible, en el fondo, sin la previa 
presencia interior de la verdad; pero, de hecho, puedese ignorar esta 
volcando el animo en el mundo “exterior” dispersivo; por ello, lo 
meramente exterior aparece como una amenaza mortal para la inte¬ 
rioridad y para todo el hombre. El manipuleo de las meras cosas “ex- 
teriores” (como hace particularmente todo materialismo y el subjeti- 
vismo modemo) derrama al hombre fuera y produce una suerte de 
“suction” de la interioridad a la que, de hecho, vacia y, por eso, nie- 
ga. Observese que la interioridad implica los momentos tanto de la 
subjetividad cuanto de la objetividad (desde el punto de vista gno- 
seologico) porque en ella coinciden la ineludible intuition de la ver¬ 
dad del ser (subjetividad) y la verdad en si misma presente al espiritu 
(objetividad) ; pero cuando el hombre se identifica con la mera “ex¬ 
terioridad” (materialismo) niega la interioridad metafisica (y niega 
el hombre) y cuando disuelve la diferencia en el subjetivismo (inma- 
nentismo idealista) pierde tambien la interioridad corrompida en la 
“subjetividad” que podra tener significado psicologico pero no ya 
valor metafisico y, al mismo tiempo, mina desde la base de origen el 
momento de la verdadera objetividad. En ambos casos la mera “ex¬ 
terioridad” ha vaciado la interioridad del hombre. 

Cuando San Agustin (pero podria decirse toda la tradition cris- 
tiana) exhorta al hombre a no dispersarse fuera y retornar al “hom¬ 
bre interior”, sabe perfectamente que se trata no de una sola conver- 
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si6n hacia la interioridad, sino de un esfuerzo constante de interiori- 
zacion y, al mismo tiempo, de una actitud que garantiza el sentido del 
mundo exterior. En ese respecto, el “noli foras ire” indica por el 
“mundo” tornado como las meras cosas de fuera donde el espiritu se 
distrae y dispersa; donde no se concentra en el presente del tiempo 
interior (que es el que confiere sentido al “mundo”) sino que se 
dispersa o desparrama en las meras “cosas”. Aquella exhortaci6n su- 
pone no s61o la inicial y final primada de la teoria, sino el rechazo 
del “mundo” como mera exterioridad dispersiva. Naturalmente aqui 
la expresidn “mundo” nada tiene que ver con el sentido que le con¬ 
fiere la filosofia existencial contemporanea. En otras palabras, la filo- 
sofia cristiana postula, tambien, un “contemptus mundi” filosbfico 
en procura del sentido del mundo mismo y que viene a coincidir, en 
pianos diversos, con el mxstico “contemptus mundi” de larga tradicion 
cristiana. Hay, pues, una permanente amenaza de suction de la in¬ 
terioridad donde se participa el ser total y en la conciencia de si y 
donde aparecen, con el mismo aparecer del ser a la conciencia, todos 
los problemas metafisicos; por eso, si el hombre interior permite la 
succion de la mera exterioridad cosificante, la interioridad se vacia 
y se vacia el hombre. Este vaciamiento de la interioridad, siempre 
amenazante para el hombre, es la corrupcion inicial y mas grave. Si 
hemos de admitir la posibilidad de este “venirse abajo” de esta diso- 
lucion. que es la corrupcion (corrumpere), la corrupcidn mas profun¬ 
da del hombre (porque es su negacion esencial) consiste en el vacia- 
miento de su interioridad. Una civilizacion que lograra como su pro- 
pio resultado este vaciamiento de la interioridad seria una civilizacidn 
antihumana y habria alcanzado un grado maximo de perversidad. De 
ahi la necesidad de que el hombre subordine todo cuanto le es ante¬ 
rior (el ser subhumano) y todo cuanto el mismo crea o produce con 
su actividad (arte, tecnica) a su propia e intransferible interioridad 
personal y el mismo a Quien, presente en su propia interioridad, in- 
finitamente le trasciende y le hace ser. 

Como ya lo he desarrollado en otros escritos, la interioridad donde 
el hombre adviene a la conciencia de si y del ser, implica, la evidencia 
inmediata del propio yo como sujeto encarnado; pero esta misma evi¬ 
dencia pone la distincion originaria entre yo mismo y el otro sujeto 
como yo. No digo en modo alguno “lo otro” como mero objeto sino 
“el otro sujeto” como yo, es decir, en quien tambien el ser se hace 
consciente. En tal caso, se trata del descubrimiento originario y simul- 
taneo del “otro yo”, por asi decir, y a quien le llamamos tu. Luego, 
ser un yo es tambien ser abierto, ontoldgicamente, al prdjimo. Por 
eso, en el dato originario aparece la dimensidn social del hombre 
(projimidad originaria). Pero esta mutua presencia originaria sola- 
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mente se produce en la interioridad de cada uno en la cual se parti- 
cipa el ser. De ahi que el hombre sea di&logo originario (sin necesidad 
de una “esfera del entre”); didlogo no solamente con el tu sino con el 
Tu infinito. Comunicacion esencial, el hombre, cuando vacfa su in¬ 
terioridad disperso en la “exterioridad” del “mundo”, se corrompe, 
enmudece (aunque vocifere cotidianamente), se aisla en la desola- 
cidn diaria (aunque viva en multitudes) y se incomunica hasta la 
autonegacidn. Para ese hombre vaciado de si mismo, tambien Dios 
ha muerto. Pero ha muerto porque el hombre se ha suicidado pre- 
viamente permitiendo la succidn de su interioridad metafisica. Ese 
fue, precisamente el papel histdrico y negativo del inmanentismo mo- 
demo que, en el orden natural, ha vaciado la interioridad del hombre 
y, en el orden sobrenatural, acomete la tarea de liquidar el misterio. 

2. — El inmanentismo como proceso aniquilador de la interioridad 

a) La corruption de la interioridad en “subjetividad”. En el or¬ 
den filosdfico, el vaciamiento de la interioridad comenzo cuando esta 
interioridad dejo de ser objetiva para convertirse en meramente sub- 
jetiva. Aparentemente pareciera haber aqui cierta contradiccion. Y 
no es asi, porque, como en seguida veremos, la vuelta del sujeto sobre 
si mismo como capaz de crear el universo tiene solo la apariencia de 
un proceso de interiorizacion, pues de ese modo, al producir el ser 
mismo del objeto, vacia la interioridad subjetivizandolo todo, por asi 
decir; la subjetividad es el origen y posicion del ser exterior, mien- 
tras que la interioridad es el lugar donde el ser se muestra como fun- 
damento (anterior) de todo lo que es. La interioridad es el punto 
de arranque de la evidencia de la subjetividad (intuicidn del ser) y 
de la objetividad (la verdad del ser), mientras que la pura “subje¬ 
tividad” como punto absoluto de partida, significa, a la vez, el vacia¬ 
miento de la interioridad y su derramamiento en la exterioridad que 
genera Por eso decia que la vuelta hacia el sujeto cognoscente en el 
inmanentismo modemo es aparente proceso de interiorizacion y ver- 
dadero aniquilamiento del contenido ontologico de la interioridad. 
Como se vera, el inmanentismo subjetivista es, propiamente, la exte¬ 
riorization de la interioridad y, con ella, de la persona. 

Si la razon (en el sentido del subjetivismo) es la regia de la ver¬ 
dad, es imposible eludir la inmanencia en la cual el pensar solamente 
se alcanza a si mismo y solamente tiene certeza plena de si mismo. En 
tal caso, ya la interioridad, al no poder trascender a si misma en ra- 
z6n del ser que la desborda, se transforma en mera subjetividad que, 
desde si misma genera la exterioridad pero identificada con la ex¬ 
terioridad misma; es decir, se vacia como interioridad succionada, por 
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as! decir, por el “mundo” de las cosas. La exteriorizacion del sujeto 
conduce asi, en el caso del inmanentismo modemo, a la identification 
del concepto con el ser; pero alimenta en si mismo una suerte de pa- 
radoja que es ya bien conocida: Por un lado, abre el cauce del idealis- 
mo absoluto (el sujeto que genera el ser del objeto) y, por otro, debe 
reconocer que no hay mas posibilidad de conocimiento de lo sensible 
que la intuition inmediata, abriendo asi el cauce a un empirismo ra¬ 
dical. Por todo ello, y en el afdn de salvar tanto el dato sensible cuanto 
la unidad del conocimiento, el sujeto llega a presentarse como “sujeto 
trascendental” de todo pensar, aunque desconocido e incognoscible 
(Kant); naturalmente que, por ese camino, no existe dificultad al- 
guna para dar un paso mas y concluir afirmando que el universo de 
los objetos existe en la misma inmanencia del pensamiento, es decir, 
del sujeto. Y asi asistimos no solamente a la primacia de la subjetivi- 
dad sobre la antigua interioridad sino al vaciamiento total de la inte- 
rioridad sustituida por la subjetividad. El dilema es de hierro: subje- 
tividad inmanentista o interioridad trascendentista. 

Como se ve, si se da el paso que va del concepto al ser y de este 
al concepto, de la subjetividad a la position misma del ser, entonces 
el sujeto aparece ya como el movimiento de ponerse a si mismo, como 
la pura negatividad (Hegel); esta afirmacion (que corresponde a la 
Fenomenologta del Espiritu) es congruente con otra que sostenga que 
el Absoluto (que es concepto) es autoconocimiento y, como tal, pura 
subjetividad (como se sostiene en la Logica). Luego, la subjetividad 
es, a la vez, momento de la negatividad (sujeto) y, desde el otro lado, 
como el autodespliegue del Absoluto. La “interioridad” se ha trans- 
figurado en sujeto y en absoluta y pura Subjetividad; se ha “exterio- 
rizado” al maximo en la production del ser y se ha vaciado hasta sus 
mismas raices ontologicas. En el mundo de la inmanencia total (o de 
la Subjetividad pura) no solamente es ya imposible el misterio sobre- 
natural, sino que toda la mera vida religiosa del hombre queda inclui- 
da en el ambito de la Razon y de su propia explicitacion. En la cul- 
minacidn del inmanentismo se desarrollaron, precisamente, las criti- 
cas racionalistas a las Escrituras y se pusieron las raices del modemis- 
mo que, dejando aparentemente intacta la letra de la Revelation, la 
vacio completamente de su contenido sobrenatural. 

Este movimiento que, como se ve, tiene su logica interna su- 
mamente coherente a partir del nominalismo del siglo XIV, resuelve 
(y disuelve) toda la vida del hombre en el ambito del “mundo” y el 
mistico “contemptus mundi” no puede tener ya ningun sentido; la 
rica, inagotable y personal “interioridad” donde el hombre se encuen- 
tra y encuentra la Trascendencia, se ha trocado en la exterioridad del 
seculum en cuyo dmbito el Regnum Dei se trueca en el regnum ho- 
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minis. Este proceso es proceso de corrupcion de la naturaleza en cuan- 
to naturaleza, pues como ya se dijo, quitada la trascendencia y la 
apertura del hombre a lo sobrenatural, queda vulnerada la naturaleza. 
Por eso es posible hablar de “corrupcion de lo natural” en el proceso 
de secularizacidn y desacralizacion del hombre y de lo real en cuanto 
tal. Por cierto que este proceso ha sido paulatino, como perdida de la 
interioridad y sustitucion de la tradition trascendentista (que abre 
el verdadero futuro) por el progresismo secular que niega lo antiguo 
y reinstala lo “viejo”. A1 comienzo no se proclamd explicitamente la 
muerte de Dios y el “sentido de la tierra”, sino s61o la autonomfa y 
autosuficiencia del mundo del hombre independiente de Dios a Quien 
aun no se niega; la historia del hombre se rige segun sus propias leyes 
y aunque el hombre burgues (pues de el se trata) aun se sigue 11a- 
mando “cristiano”, ya no lo es la misma sociedad burguesa; en reali¬ 
dad, el hombre liberal-burgues antes que una “clase” esta constituido 
por un espiritu segun el cual se puede vivir sin el Cristianismo. Cada 
individuo puede arreglarselas solo y poco debe importarsele de su 
prdjimo, ya que cada uno, siendo autonomo, se da su propia ley aun¬ 
que, por otro lado, el Cristianismo siga siendo, para el, una buena 
garantia de un mlnimo pero necesario orden social. En esta perspec- 
tiva (que es la del mundo liberal-burgues) lo cristiano como vida 
sobrenatural deja de tener sentido, aunque se siga siendo cristiano 
individualmente; aqui y ahora, en el siglo, debe ser explicada la to- 
talidad de la vida humana. Y asi como el inmanentismo filosofico 
“puede” explicarlo todo en la autoposicion de la Subjetividad pura 
del Espiritu, asi tambien el hombre burgues no intenta trascender la 
propia inmanencia del mundo. Este hombre se ha dispersado fuera 
en el temporalismo exterior donde deja de tener significado alguno 
la interioridad, la contemplation (sustituida por el activismo) y el 
amor al prdjimo; para 61, la Iglesia es apenas una “institution” tradi¬ 
tional (en el sentido mundano del termino) que sigue siendo pri- 
mordialmente util para el orden social, nada mas. Este espiritu “mo- 
demista” se corresponde de modo exacto con el exteriorismo secular 
y la suction que este ejerce sobre la interioridad. El vacio de la inte¬ 
rioridad estd asi tocando fondo. 

b) De la pura “subjetividad” a la “conciencia social”. Ya ve el 
lector cuan coherente y sencillo resulta comprobar que el transito del 
inmanentismo modernista al marxismo estaba implicito en la con- 
ciencia burguesa. En el piano filosofico, es evidente que el “espiri- 
tualismo” hegeliano significa que todo el mundo de la materia es 
pensamiento pensado; pero, si lo es, parece mds coherente todavia sos- 
tener que es el mismo pensamiento quien es resultado de la materia , 
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que no hay tal pensamiento pensado sino, simplemente, la materia. 
El pensar deja de ser contemplativo, pues a traves del trabajo, debe 
transformar la realidad y es precisamente a traves del trabajo por don- 
de nace la fratemidad humana. No hay, pues, persona autdnoma con 
su propia interioridad y su propio pensamiento, sino solamente hom- 
bre social; de ahf que en el materialismo marxista no s61o no puede 
hablarse de “interioridad” sino que la “subjetividad” del inmanen- 
tismo idealista se ha transmutado en mera conciencia social. En efecto, 
la conciencia, desde el punto de vista psicologico pero tambien filo- 
sdfico, es apenas reflejo del mundo material como “producto de la 
actividad cerebral” y, a la vez, la conciencia humana (jy en esto pre- 
tende distinguirse de la actividad instintiva de las bestias!) es solo 
producto del desarrollo social; luego, no es la causa de que la sociedad 
exista sino que es la sociedad la causa de la conciencia; entonces, s61o 
a traves de la mediacidn progresiva (y “liberadora”) del trabajo fue 
aumentando la production social y, por ello, elevandose de grado la 
conciencia humana que es, como se ve, conciencia social, reflejo de 
la sociedad misma; en cuanto tal, las diversas etapas o formas de la 
conciencia social pertenecen a superestructuras ideologicas; y como la 
ideologfa tiene necesariamente caracter de clase, debemos concluir 
que la conciencia social refleja cumplidamente una determinada clase 
social. Nada existe, en verdad, que distinga al hombre de la bestia y 
si se afirma (como se lo ha hecho repetidas veces) que esta “concien¬ 
cia” puede transformar la materia, es imposible evitar la contradic¬ 
tion de sostener que un producto de la materia sea capaz de actuar 
sobre la materia; si asi fuera, la conciencia deberia ser ontologicamen- 
te independiente de la materia; pero ser independiente de la materia 
equivaldria a declararla espiritual y si fuera espiritual entonces no 
serfa nunca un resultado de la evolution de la materia... y la antro- 
pologia marxista resulta falsa. Pero no es mi intention penetrar en las 
incoherencias del marxismo, tarea nada dificil pero que me apartaria 
del fin de esta reflexion. Baste recordar que la transmutation de la “sub¬ 
jetividad” en “conciencia social” significa, desde nuestro punto de 
vista, el ultimo y total vaciamiento de la interioridad y del hombre 
total y, por eso, es su negation mas radical. La naturaleza como na- 
turaleza no puede ser mas absolutamente vulnerada. 

c) La subjetividad autentica y la verdadera concienia social en 
el ambito de la interioridad. El progresivo vaciamiento de la interio¬ 
ridad es el mismo avance del inmanentismo hasta sus ultimas conse- 
cuencias, particularmente notables en la actual crisis de la sensatez o 
del sano buen sentido. Precisamente ahora, en un tiempo en el cual 
casi no se habla de otra cosa que de “comunicacion”, “dialogo”, “sen- 
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sibilidad social” y temas semejantes, parece que jamas el hombre ha 
sufrido una incomunicaci6n mas completa, un aislamiento mas atroz 
y una frialdad social mds cruel, siempre disfrazadas en el lenguaje que 
significa lo contrario. En el fondo, el hombre ha perdido la capacidad 
de estar solo, carece del sentido de la soledad contemplativa y es po- 
sible observar a diario cierto horror de mucha gente a la soledad, al 
silencio, a la anonima entrega al projimo (verdadera “sensibilidad 
social”); sin soledad ni silencio interior, no existe comunicacion ni 
dialogo (aunque estas palabras se repitan hasta el cansancio) porque, 
simplemente, la exterioridad ha succionado la interioridad del hom¬ 
bre; no es posible la soledad comunicante sin interioridad; solo se 
abre la desolation aislada y aislante. El proceso de secularizacion e in- 
manentizacion concluye por destruir la naturaleza del hombre de- 
jandolo vacio y, por eso, sin sentido. Como se ve, negada la interiori¬ 
dad originaria (como punto de partida metafisico) se pierden tambien 
la verdadera subjetividad y la conciencia social; la subjetividad se 
inscribe dentro del ambito de la interioridad sin agotarla nunca; por 
eso, en San Agustfn por ejemplo, no solamente no esta negada la sub¬ 
jetividad sino que alcanza su mayor densidad ontologica en cuanto 
emerge de la originaria y fundante interioridad (donde el ser se mues- 
tra); a la vez, en cuanto la interioridad implica la presencia constitu- 
tiva del prdjimo (como se explico anteriormente) pone en evidencia 
que el hombre no llega nunca a ser social sino que consiste en radical 
sociabilidad; de ahi que la llamada “conciencia social” s61o tiene 
realidad a partir de la interioridad religada a la trascendencia. Por 
consiguiente, subjetividad y conciencia social, corrompidas (aunque 
aparentemente exaltadas) en el progresismo inmanentista, logran su 
verdadera jerarqufa en el ambito de la interioridad, es decir, en una 
filosofia de la persona. En al medida en la cual los catolicos se dejen 
atrapar por el proceso de vaciamiento de la interioridad, tarde o tem- 
prano se veran forzados a considerar el Mensaje evangelico como un 
proceso puramente secular en la linea de la subjetividad inmanentista 
y la mera conciencia social. Lo cual es la nada del Cristianismo. 

3. — Del tiempo interior al temporalismo exterior 

a) La ciencia y la tecnica y la interioridad de la persona. El pro¬ 
ceso de secularizacion inmanentista, en la medida que alcanza a toda la 
realidad humana, imprime tambien su sello en la ciencia y la tecnica, 
dos dimensiones humanas que han logrado tan creciente desarrollo 
que configuran una nueva epoca de la historia del hombre. Observese 
lo que digo: Se trata de dos dimensiones humanas y, en cuanto tales, 
emergentes de la misma naturaleza del hombre; como tales, no sola- 
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mente nada tendrian de danoso para el hombre sino que son intrin- 
secamente buenas y coadyuvantes a la perfeccion de la persona. Cuan- 
do hablamos de la ciencia nos referimos habitualmente a la ciencia 
empirica y cuando nos referimos a la taenia pensamos en aquel hacer 
del hombre por el cual el existente crea y se participa en un artefacto 
que conlleva un valor litil. Es decir, esta afirmacion implica una tri¬ 
ple distincion: el acto tecnico, propio y constitutive del hombre y, 
como tal, ineludible e intrinsecamente bueno; el artefacto u objeto 
tecnico resultado del acto de la tecnica misma y, por liltimo, el valor 
util que conlleva el artefacto y sin el cual no alcanzaria a ser precisa- 
mente tecnico. Una maquina para cortar el cesped que no sirviera 
para nada y menos para cortar el cesped, no seria propiamente un 
artefacto tecnico. Luego, la utilidad inmediata es propia y constitutiva 
de la tecnica y esto se ha cumplido siempre, desde la yesca y el pe- 
demal hasta la calculadora electronica. Hoy, estrechamente aliadas 
ciencia y tecnica, ambas han podido cambiar la faz de la tierra. Y he 
aquf, precisamente, la cuestibn: En cuanto ambas constituyen dimen- 
siones propias del hombre, buenas son y constituyen factores del per- 
feccionamiento de la naturaleza del hombre en cuanto tal; pero, si 
por una razbn que es men ester investigar, ciencia y tecnica dejan de 
estar subordinadas a la persona (apice de la creacion del mundo) y 
merced a una hipertrofia anormal pueden ser destructivas del hom¬ 
bre, entonces estamos no exactamente ante la ciencia y la tecnica sino 
ante el cientismo y el tecnicismo que han corrompido el sentido de 
su propio desarrollo. 

b) Del tiempo interior al temporalismo dispersivo. A medida 
que avanza el proceso de inmanentizacion, que coincide con la apari- 
ci6n y desarrollo primero de la conciencia burguesa y despues marxis- 
ta, la ciencia se ha tramutado en cientismo y la tecnica en tecnicismo. 
Y la razon es clara porque si, como he dicho antes, el proceso de secu- 
larizacion inmanentista significa simultdneamente que el hombre pier- 
de el dominio de los propios resultados de la ciencia y de las creacio- 
nes de la tecnica; si pierde este senorio sobre la ciencia y la tecnica, 
el hombre queda entonces rezagado (como ha dicho Buber) tras sus 
propias producciones y comienza a vivir a la zaga de las cosas y de los 
artefactos. Por eso, el tiempo interior cuyo presente es el “lugar” de 
participacion del ser a la conciencia y al cual se convierten pasado y 
futuro, se tramuta, al exteriorizarse en las meras cosas y artefactos, 
en un temporalismo exterior; el tiempo existencial y metafisico cuyos 
momentos son “recogidos” en el presente de la conciencia donde el 
hombre ejerce el dominio de aquello que el mismo produce, se de- 
grada en el temporalismo dispersado en los sucesivos instantes fisicos, 
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exteriores, perdidos en el mismo momento en el cual aparecen; se 
trata de un tiempo que muere en el “desparramo” (por asi decir) de 
todos sus momentos; por eso, le llamo temporalismo dispersivo en el 
cual se pierde el hombre y donde corrompe su naturaleza metafisica. 
Si la ciencia y la tecnica, tanto en su direction cuanto en sus produc- 
ciones, depende del hombre interior, cuyos momentos son siempre 
recogidos en el presente de la conciencia, entonces espontaneamente 
se subordinan a la persona y al fin de la persona; si, por el contrario, 
corrompidas en cientismo y en tecnicismo, escapan el dominio de la 
persona, esta queda a la zaga de sus creaciones y se vacia y dispersa 
en el esteril temporalismo exterior. El sentido de la ciencia y de la 
tecnica estan dentro, no fuera, del hombre. El inmanentismo en todas 
sus formas, particularmente en lo que antes denomine el progresismo 
secularista, impulsa a la ciencia y a la tecnica a la conquista del mun- 
do mirado como autosuficiente regnum hominis, pero renunciando 
a asignarle un sentido trascendentista; en esa medida, carece de do¬ 
minio sobre sus creaciones y va generando su propia destruction. Hoy 
escuchamos voces de advertencia sobre los mortales peligros a los que 
el hombre esti expuesto. <sAcaso no se piensa que relativamente pron¬ 
to puede agotarse el agua potable? <iNo se tiene hoy la certeza que los 
alimentos, debido al mismo progreso tecnico, pueden quedar conta- 
minados? <iNo se sabe acaso con certeza que apenas un descuido puede 
arrojar al mundo a la autodestruccion con bombas de hidrogeno? 
(lAcaso no acabo de leer que las naves Apolo podian en poco tiempo 
alterar la capa protectora de ozono sobre la tierra condenando a la 
humanidad a morir achicharrada? ,jY no se piensa ahora que el gas- 
laser dejara pronto a las bombas de hidrogeno en el desvan de los 
trastos viejos y que bastar&n decimas de segundo para matar y des- 
truir en silencio lo que se desee? Consecuencia: la tecnica busca solu- 
cionar, controlar o dirigir (creando nuevos medios tecnicos) las fuer- 
zas que ella misma ha previamente desatado, inaugurando asi una 
carrera sin fin, sin solucion, pues cada solucion sera siempre (en la 
linea de temporalismo exterior) un nuevo problema sin solucion es- 
table. En el desparramo del temporalismo dispersivo, no hay ni podra 
haber nunca solucion y el hombre seguira no solamente rezagado tras 
sus propias creaciones sino cada vez mas negado y vulnerado en su 
misma naturaleza. 

Es pues, el hombre mismo quien se ha perdido a si mismo, disper- 
sando su vida en la exterioridad pura y en el secularismo total donde 
pone sus propias creaciones; no son ni la ciencia ni la tecnica las cau- 
santes de su tragedia actual sino el mismo hombre que corrompe su 
naturaleza. El tiempo interior del senorio y del autodominio, se ha 
corrompido en el temporalismo exterior del servilismo y de la escla- 
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vitud a sus propias “cosas”; a esto debe agregarse la paradoja cruel y 
el engano cotidiano que consiste en el hecho de creerse el hombre 
que es mas libre cuanto mas corre tras sus “cosas” exteriores; por el 
contrario la dispersibn temporalista, como ya dije, desparrama todos 
sus momentos y, por eso, vacfa al hombre; y su interioridad, trdgica- 
mente, se ha convertido, en muchos casos, en una suerte de nada. 
La interioridad desparramada (negada) significa que sus momentos 
no se recogen en la unidad de la conciencia interior donde se hace 
el hombre senor de sus creaciones; por el contrario, sus momentos 
se descentran, se pierden, y afincan al hombre esclavizdndolo a su 
propio “mundo” sin un sentido allende sus propios proyectos tempo- 
ralistas. Es, en verdad, como la muerte del hombre. Y es por eso que 
ese hombre cree que Dios ha muerto. 

Si como he dicho anteriormente, en el presente del presente de la 
conciencia (interioridad) se muestra la verdad del ser, el “hombre 
interior” es el acto inicial de participacion del ser a la conciencia; es 
pues en la interioridad donde emerge la palabra del ser (la palabra 
originaria) de la cual depende toda palabra pronunciada en el tiempo 
interior. Por eso, quien no ha perdido su interioridad, conserva la 
regia de medida de toda verdad participada y, con ello, la capacidad 
de descubrir el sentido de todo lo que es, de todo lo que el mismo 
hombre crea y, por desgracia puede tambien mirar con claridad el 
sin sentido de la vida del hombre olvidado de si. En cambio, el hom¬ 
bre vertido en el temporalismo dispersivo, se escapa a si mismo y, al 
salirse de si mismo, elude la fuente, el presente en el cual se muestra 
la verdad del ser; por eso, mien tras el hombre interior se afirma en la 
verdad del ser, el hombre del temporalismo dispersivo, al perderse 
pierde la firmeza de la verdad; es un enfermo metafisico; no tiene ya 
la “firmeza” de la verdad que se muestra en el tiempo pero que tras- 
ciende al tiempo; arrojado a la in-firmitas, a la no-firmeza, es verda- 
deramente un enfermo metafisico. Tiene la enfermedad del inma- 
nentismo propio del temporalismo dispersivo. Es, pues, un hombre 
sin verdad, para el cual cada una de las realizaciones temporalistas lo 
lanza en persecusibn de otras y de otras (progresismo secularista) 
sin esperanzas de afirmarse nunca en la verdad que trasciende al mo- 
vimiento temporalista. Se trata, pues (ya sea el hombre de la con¬ 
ciencia burguesa o de la conciencia social del marxismo, o del hombre 
del tecnocratismo craso, o del “cristiano” completamente seculariza- 
do) de un hombre vacio y sin verdad, nadificado y enfermo. Y este 
vaciamiento interior es la suprema corrupcibn de la naturaleza del 
hombre en cuanto naturaleza. Como se ve, existe una ineludible rela- 
cibn mutua entre la corrupcibn de lo sobrenatural y la corrupcibn 
de la naturaleza. Por eso insisto una vez mas: Exactamente en la me- 
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dida en la cual el hombre cristiano se compromete con este tempora- 
lismo dispersivo (vacio y enfermedad) del hombre, en esa medida 
se suicida como cristiano. De ahf que el modernismo secularista o el 
progresismo sin tradicidn, es decn, el inmanentismo antitrascenden- 
tista es, a la vez, enfermedad mortal tanto del Cristianismo cuanto de 
la naturaleza como naturaleza. No existe termino medio. 


4. — La sociedad tecnocrAtica y la corrupci6n de la naturaleza 

HUMANA 

a) De la soledad a la desolation y del ocio contemplativo al 
<( tiempo libre”. Por lo menos hasta el punto al cual ha llegado el 
proceso del secularismo inmanentista, el vaciamiento de la interiori- 
dad ha concluido por trocar la soledad natural del hombre en desola- 
cidn antinatural y, por eso, autodestructiva. Cuando se dice “soledad” 
en modo alguno se quiere expresar un aislamiento negativo del hom¬ 
bre sino todo lo contrario. En efecto, la evidencia del ser al espiritu 
del hombre (en la interioridad a la cual funda) no es posible sino en 
la inicial soledad como carencia de otra “compania” que no sea la del 
ser; pero esta soledad contemplativa (contemplacion inicial) es la 
conduccion prerrequerida para el ineludible descubrimiento del tu; 
por eso, la soledad implica necesariamente la apertura y religacion al 
prdjimo. Es, tambien, la verdadera condition del pensamiento. Mas 
aiin: si la primera constituye la contemplacion inicial, este acto pri- 
mero coincide con la soledad inicial. Como tal, la soledad inicial se 
ordena a la contemplacion final como posesion de toda la plenitud 
de la verdad. Por eso parecen inseparables contemplacion, soledad e 
interioridad. La soledad inaugura el tiempo interior cuyos momentos 
son recogidos en el presente de la conciencia, donde la misma sole¬ 
dad descubre la presen cia constitutiva del projimo; en aquella soledad 
originaria emeige el cardcter social del hombre. Visto desde esta pers- 
pectiva, la soledad de un San Jerdnimo que se retira para meditar y 
hacer penitencia por amor a Dios y amor al projimo, esta en las an- 
tipodas de la desolacidn de Cain que no ama a su hermano, a quien 
le ha dado muerte y, con ello, ha inaugurado una suerte de aisla¬ 
miento negativo, aunque Cain y todos los caines del mundo, vivan en 
la contigiiidad estrecha de otros hombres y proclamen su “sensibili- 
dad social”. 

Por todo eso, tanto al comienzo como al cabo del proceso de in- 
manentizacion secularista, pero sobre todo al final, ya sea en la con¬ 
ciencia burguesa, o en la “conciencia social” marxista o en la fria 
conciencia tecnocratica, la soledad se trueca en desolation; y ya sabe 
el lector que desolar es lo mismo que asolar, que “tirar por el suelo”. 



La CORRUPCiflN DE LO NATURAL EN LA CIVILIZACK3N INMANENTISTA 


265 


que arrasar, destruir. El hombre vertido hacia fuera, es decir, el hom- 
bre del temporalismo dispersivo, arrasa, destruye y asola su ontolbgica 
apertura al projimo, quedando desolado, como rodeado de nada y 
sin salida alguna. El modernismo progresista inmanentista, en la 
medida en la cual permite al hombre abrir su propio ambito de ab- 
soluta autosuficiencia, arrasa, asola, con la soledad trascendentista 
del hombre; porque el hombre deja de tener conciencia explicita de 
su religacion a Dios y por eso y solo por eso de su religacion constitu- 
tiva con el projimo, queda en desolacion total. Mientras una filosofia 
de la trascendencia indica el camino de constitution de la comunidad 
con-corde, el inmanentismo afinca al hombre al mundo des-ligado de 
todo y, por eso, trueca su interioridad en desolacion; por mas que el 
modernismo progresista hable y proclame su sensibilidad social, ape- 
nas si ha logrado que los hombres constituyan una adicion de entes 
dis-cordes. 

Desgraciadamente, el extraordinario progreso de la ciencia, de 
la tecnica, de la industria, esta especie de autonomia de la “produc- 
ci6n” y del “consumo”, ha tenido lugar engarzado en el pensamiento 
inmanentista; el sentido del desarrollo de la tecnica, por ejemplo, muy 
otro hubiese sido desde la perspectiva de una concepcion realmente 
cristiana del mundo y de la vida; este progreso, en si mismo extra¬ 
ordinario, se ha logrado simultaneamente con el vaciamiento de la 
interioridad del hombre; mas aun, este ultimo proceso aumenta a 
medida que aumenta el progreso tecnico y la organization “social”. 
Obsti*vese bien: No digo ni es mi intention insinuar que el progreso 
tecnico sea la causa del vaciamiento del hombre; lo que quiero decir 
es que el inmanentismo como concepcion de la vida ha vulnerado y 
hasta invertido el sentido del progreso tecnologico. 

El progreso tecnologico (aunque se proclame tantas veces lo con- 
trario) lejos de enriquecer y ahondar la interioridad del hombre, co- 
tidianamente lo dispersa fuera de si, en la exterioridad pura ya del 
“mundo” en total, ya del artefacto, ya de las superficiales “relaciones 
publicas”, ya del mismo trabajo tecnificado; en cuanto lo dispersa, 
lo vierte no al presente interior donde el hombre recupera su unidad 
de persona, sino en el temporalismo dispersivo donde todos los ins- 
tantes mueren en el acto mismo de su aparecer; este temporalismo 
puramente secular, negation del tiempo interior, permite que el hom¬ 
bre jamas pueda encontrarse a si mismo ;olvidado de si, tiene horror 
a la soledad y al didlogo interior. Necesita del ruido y de la estriden- 
cia; necesita ser aturdido y siente necesidad de alzar la voz, oyendose 
sin escucharse, porque no sabe quiz a de su atroz desolacibn; necesita 
de las multitudes y es, por eso, en cierto modo “gregario”; debe ir 
donde los demds, hacer lo que hacen los demas, gustar lo que los 
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demas gustan, no porque ame a los demas (vistos como meros “otros”, 
no como el “vosotros” que nos constituye) sino porque ni siquiera 
sospecha que puede escoger personalmente, que puede volver su mi- 
rada a la interioridad donde, en el presente del silencioso tiempo in¬ 
terior, en su callada soledad encontrard a su projimo como intimo y 
amado. El hombre del temporalismo dispersivo que es el hombre de- 
solado de las grandes ciudades, instintivamente odia al hombre que 
sabe y ama estar solo, que sabe guardar silencio y, por eso, hace 
siempre algo distinto de lo que hacen “los dem&s”. No comprende 
que este hacer algo distinto no es, necesariamente, resultado del or- 
gullo o de la soberbia, sino del propio obrar de la persona; como todo 
acto personal, precisamente porque es personal y no “masivo”, nece¬ 
sariamente se distingue como las huellas dactiloscopicas de un hom¬ 
bre se distinguen de las de cualquier otro; por eso, cada acto propio 
del hombre del silencio interior, es decir, de quien es plenamente 
consciente de su condicion de persona, es siempre distinto, unico, in- 
transferible. 

Aqui hay que buscar la causa de la pasion igualitarista que aqueja 
a las multitudes, inconscientes de haber sido asumidas por una con- 
cepcidn inmanentista del mundo y de la vida. No me refiero aqui a 
la igualdad esencial-ontologica de los hombres entre si, todos y cada 
uno creados a imagen de Dios; me refiero a la verdad, que fluye de 
aquella, y que consiste en la diferencia accidental pero constitutive 
de los hombres entre si. Hay, pues, una igualdad esencial y una dife¬ 
rencia constitutiva (accidental) de los hombres entre si; esta ultima 
desigualdad, defensa natural de cada hombre ineludiblemente social, 
es ignorada o explicitamente odiada por el mundo tecnocratico actual 
aunque esta actitud proviene del democratismo igualitarista, liberal 
y “progresista” que afecta al hombre desde el iluminismo secularista 
del siglo XVIII. Comprendo perfectamente que seria una afirmacion 
injusta sostener que en los procesos de produccion en serie y otros 
analogos de la tecnologia actual se tiene la aviesa intencidn de “igua- 
lar” a los hombres, pues tal modo del trabajo hace necesario un proce- 
dimiento siempre igual en ciertas circunstancias; pero el hecho inne- 
gable es que estos procesos de produccion han venido a acentuar el 
proceso de igualacion que se identifica con el temporalismo dispersivo 
y desolador. El trabajador ya casi no toca con sus manos lo que pro¬ 
duce y muchas veces jamas ha puesto su mano sobre el producto que 
la fabrica vendera en seguida. Por eso, el director de un taller o el 
“ejecutivo” de una empresa, tendra una mision no ya expresamente 
profesional sino de “relaciones humanas” con los trabajadores o con 
los operarios u oficinistas; y lo importante es que tales operarios y 
tales oficinistas no sobresalgan ni, individualmente, sobre todo, se 
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distingan, sino que cumplan adecuadamente con la tarea que se or- 
dena a un fin allende las posibilidades de sus subordinados y aun de 
£1 mismo. La tarea igual e igualitaria reemplaza la distincion personal; 
las “relaciones humanas” (puramente epidermicas) reemplazan la re¬ 
lation existencial (y personal) con el prOjimo. Ambas situaciones no 
hacen mis que poner de manifiesto un ahondamiento de la desola- 
ci6n propia del hombre del temporalismo dispersivo. 

Aunque el comun de los hombres no tenga conciencia critica del 
proceso, lo cierto es que son las victimas del inmanentismo cuyo de- 
sarrollo parece llegar hoy a una suerte de culmination; precisamente 
los pueblos que han logrado un mayor grado de desarrollo fisico (in¬ 
dustrial, tecnolOgico, etc.) son los mas afectados por este vaciamiento 
de la interioridad (desolaciOn); aunque yo no poseo aparato de tele¬ 
vision por razones evidentes, es suficiente ponerse a observar con es- 
piritu critico las trasmisiones cotidianas para percibir el grado incal¬ 
culable de superficialidad, de frivolidad, de vaciamiento personal, 
que la television produce. Suprimese el dialogo familiar, penetran en 
el hogar ciertos sujetos que jamas antes se les hubiera permitido el 
acceso y, sobre todo, trivializa todo el orden de la vida cotidiana; asi, 
todos son “amaestrados” para “pensar” lo mismo, para solicitar el 
mismo producto, para repetir los mismos chistes, para repetir las 
mismas expresiones; a esto debe agregarse la extraneza mezclada de 
cierto callado diagnOstico clinico sobre nuestro estado mental, cuando, 
al no comprender una alusiOn a un “personaje” de la television, con- 
fesamos humildemente que no poseemos el aparato. . . Naturalmente, 
eso es confesar algo mas grave todavia: no estar “actualizados”, no vi- 
vir “al dia”, en realidad, tratar de existir “al margen” de la realidad. 
Quienes, precisamente por ser absorbidos por este atroz temporalismo 
dispersivo que les hace olvidar de si y de la realidad profunda, nos 
acusan de vivir al margen de la realidad. . . En verdad pienso que es 
una verdadera gratia vivir “al margen” de esa realidad temporalista, 
puesto que eso nos permite su observation y consideration critica. Des- 
graciadamente, la comprobacion mas inmediata no es otra que esta 
incapacidad de soledad del hombre de hoy, de su deseo de ser “atur- 
dido” por las cosas en un inconsciente y a la vez desesperado intento 
de “llenar” su vacio interior, su crispacion ante el fracaso, su rebeldia 
“sin causa” y, sobre todo, la subyacente tristeza que le aqueja como 
sintoma manifestativo de su enfermedad metafisica. 

Por todo ello estoy mas que convencido que la mision primera 
del hombre catolico en el mundo de hoy consiste en intentar lo im- 
posible: Revertir el proceso del inmanentismo no solamente en el 
orden del pensamiento general, sino en el piano de la vida cotidiana; 
precisamente en cuanto es propio de la vocation del laico la cristia- 
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nizacion de su propia situacion concreta (la consagracidn del mundo) 
a el le corresponde esta tarea imposible; digo, pues, imposible, mun- 
danamente hablando, porque todo es imposible al hombre en este 
orden, aunque, sobrenaturalmente visto, todo es posible. La situacion 
actual del mundo pone a prueba la Fe del laico porque todo se le 
opone, todo aparece como imposible, todo se muestra como insupe¬ 
rable; el proceso del inmanentismo temporalista se le aparece como 
imposible de revertir en un trascendentismo propio del tiempo inte¬ 
rior de todo el hombre. Y, sin embargo, todo es posible a este hombre 
“nuevo” si sabe esperar con fe y luchar todos los instantes sin des- 
mayar jamas. El hombre cristiano puede comprobar todos los dias que 
precisamente los paises mas desarrollados fisicamente padecen mds 
agudamente de esta misena interior que nos da que pensar; ahora se 
trata de una miseria aita, confortable y mas dificilmente superable; 
por otro lado pensamos en la miseria fisica de tantas gentes en el mun¬ 
do a la cual es urgente socorrer; sin embargo, quiza en algunos y 
hasta en muchos casos, suele ser mas grave aquella miseria interior 
(vacio del hombre) que esta miseria fisica, mientras no haya logrado 
herir de muerte la vida interior. Dos miserias del hombre de hoy, la 
miseria de la abundancia sin sentido trascendentista y la miseria fi¬ 
sica. En ambos casos se aplica la hoy tantas veces repetida afirmacion 
de Santo Tomas: que es menester un minimo de bienestar fisico para 
la vida de la Gracia. En efecto, es asi pero en ambos casos, tanto en 
el caso de la miseria interior que, teniendo ya el bienestar fisico, lo 
tiene a costa del vaciamiento interior, como en el caso de la miseria 
fisica que impide la vida interior; pero en el primero la situacion 
puede ser mas grave, pues como se trata de un bienestar fisico sin 
sentido (como no sea el epidermicamente inmediato) es mas dificil 
devolverle su sentido en un mundo entregado al temporalismo dis- 
persivo para que la verdadera vida de la Gracia se abra camino; por 
eso, aquella afirmacion de Santo Tomas hay que tomarla en su ver- 
dadero significado. No se refiere (dentro del espiritu tomista) a un 
bienestar no ordenado a la vida del espiritu, pues asi como no hay 
gracia sin naturaleza, analogamente, lo que es imprescindible para 
la vida de la Gracia es un bienestar fisico con sentido, es decir, subor- 
dinado y ordenado a la vida espiritual. Siento cierto horror cuando 
compruebo, por el contrario, que el mundo de la abundancia y de la 
miseria interior quiere “ayudar” al mundo de la miseria fisica... ex- 
portandoles su propia miseria del espiritu. Si alcanzaran su objetivo, 
lograrian pueblos aitos cuya ya “superada” miseria fisica habria sido 
reemplazada por su miseria interior. El proceso del inmanentismo no 
tiene, pues, solution como no sea saliendo de 61. En la medida en la 
cual se persista en este camino (y nada parece indicar lo contrario) 
el mundo de hoy se encamina al desastre. 
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El temporalismo dispersivo y exteriorista, por medio de las “pu¬ 
blic relations”, de las “human (sic) relations”, del “trabajo en equi- 
po”, ha logrado obnubilar la comunicacion existencial y personal, de- 
jando al hombre en la desolation de un mundo de monadas cerradas 
(sin interioridad) aunque muy bien “educadas” socialmente. A esto 
debe agregarse ahora el resultado de la automatization, es decir, la 
reduccidn de las horas de trabajo. Esta reduction, como era natural y 
propia del temporalismo exteriorista, ha creado un nuevo problema 
que ocupa hoy las “investigaciones de campo” del sociologismo y de 
la psicologia: el problema del tiempo libre. <iPor que “tiempo” libre? 
<jLibre de que? Debe entenderse que esta “libre” del trabajo que pro¬ 
duce ‘cosas”, es decir, libre de la action porque es un “tiempo” en el 
cual no se sabe que hacer. Siempre el acento esta puesto sobre el ha- 
cer. Por eso, el tiempo “libre” es, en realidad, un tiempo vacio. En 
nuestros terminos, un temporalismo vacuo. Cumplidas las horas de la 
jomada diaria, queda un vacio que, en cuanto exteriorista, es impo- 
sible de llenar. Precisamente cuando el hombre se queda solo des¬ 
pues del trabajo, es decir, cuando tiene que encontrarse consigo, no 
sabe qu£ hacer. Y alii reside el error, porque no se trata de algo por 
hacer, sino de cultivar precisamente ese encuentro consigo. En la 
memoria de si que es la misma presencia del ser en la interioridad, 
el hombre posee el acto primero v originario de la contemplation 
inicial de la verdad del ser; despues suele perder este impulso inicial 
sin percatarse que es por ese acto primero que es capaz de pensar; 
pero si se cultiva este acto contemplativo primero, pronto tendra con- 
ciencia de su propio movimiento interior hacia la suprema contem¬ 
placion final, como acto que completa el desarrollo del tiempo inte¬ 
rior. Asi, en la medula del espiritu, por asi decir, se descubre la voca¬ 
tion contemplativa del hombre que comienza con un radical encuen¬ 
tro consigo mismo. Silencio interior donde escucha la palabra origi- 
naria de la verdad. Por eso, este hombre, antes y despues de los “que- 
haceres” y aun durante ellos, ama la soledad y el silencio; su tiempo 
libre no es un tiempo vacio porque no es un temporalismo condenado 
a muerte. En el tiempo libre no tiene por que ordenarse necesaria- 
mente a un “hacer” ni se desespera por algo por hacer; prefiere no 
hacer nada para contemplarlo todo comenzando por si mismo y, en la 
luz de la verdad del ser, amar a los suyos y a los demas. El ocio con¬ 
templativo ha encontrado su contradictorio en el “tiempo libre” de 
la sociedad tecnocratica orientada hacia el activismo exteriorista. Es 
explicable la actitud de Thomas Merton, en medio de una sociedad 
igualitarista y tecnocratica: Se habia retirado a la soledad de un mo- 
nasterio, en un silencio que no toleraba ni siquiera el teltiono. Era 
la suya una reaction contra un mundo que ha proscripto el silencio. 
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la distincidn personal, la contemplacion y el amor a Dios. Cuando ob- 
servo este activismo desesperado, me es imposible no recordar la in- 
cansable actividad de una Santa Teresa de Avila y sus breves “tiem- 
pos libres” en los cuales llegaba a contemplar los m&s altos misterios; 
y, muchas veces, mientras se afanaba en la cocina o en el bordado, 
no esperaba ningun tiempo “libre” para ello porque, extrana al tem- 
poralismo dispersivo, vivia totalmente en el tiempo interior de la 
trascendencia. Allf, en ese secreto silencioso de su interioridad, el 
quehacer exterior encontraba su sentido. Y tenia tiempo para hacer 
chistes, hacer reir de alegria a sus hermanas y a veces saltar de con- 
tento en medio de sus sufrimientos. 

b) La corrupcidn de la palabra. Repetidas veces me he referido, 
por otra parte, a aquel acto de contemplacion inicial que es el punto 
de partida del mismo pensar. Si por un instante se considera que el 
pensar es lo distintivo del hombre, es precisamente aquella primera 
evidencia la que nos hace conscientes de nuestra humanidad; pero, 
al mismo tiempo, dije tambien que el acto por el cual el ser se hace 
presente a la conciencia en el presente del tiempo interior, constituye 
la originaria palabra del ser. Esta palabra primera es siempre pronun- 
ciada no solo en aquel juicio primitivo (el ser es) sino en todo otro 
juicio sucesivo; por eso, el tiempo interior, tiempo nunca agotado 
en si mismo y por consecuencia teista, implica la palabra originaria 
del ser en cada momento suyo, en cada juicio. Del mismo modo, la 
evidencia del ser es amor del ser visto bajo la formalidad de bien; 
por eso (como lo vio Pascal) existe un acto de amor originario (amor 
del ser) que la voluntad quiere no solamente en el acto primero de 
querer el ser sino en todas las sucesivas opciones del tiempo del hom¬ 
bre hasta la suprema opcion del Bien contemplado cara a cara. Esta 
doble peregrinacidn (que es en el fondo una) se corrompe en una 
civilizacion que obliga al hombre al afincamiento definitivo en el 
mundo; la palabra del ser y las opciones de la voluntad tienden a 
agotarse en si mismas; como en la linea del tiempo historico ni una ni 
otra encuentra la fuente de su propio movimiento, la palabra del ser 
comienza a tomarse vacia. Mas aun: en una civilizacion que concluye 
siempre por vertir fuera al hombre, por desparramarlo fuera, su pa¬ 
labra originaria siempre pronunciada en el tiempo interior, es olvi- 
dada en los instantes dispersos del temporalismo exterior. No hay 
palabra que no sea palabra interior nacida de la originaria palabra 
de la verdad del ser; por eso existe el lenguaje y tiene un sentido en 
la medida en la cual manifiesta de algun modo la rica e inagotable 
interioridad del espiritu; el lenguaje tieie su fuente en la palabra 
interior. La palabra es interior y, por eso, silenciosa; el lenguaje es 
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exterior y, por eso, resuena en el oido. Pero es exterior como signo 
de la vida interior y comunica a los hombres entre si. Palabra y len- 
guaje constituyen cierta unidad en la persona no escindida en el tem- 
poralismo dispersivo. La palabra silenciosa, fuente del lenguaje, inau- 
gura el tiempo interior que se hace significativo en el lenguaje ex¬ 
terior; pero, cuando todo el tiempo del hombre se ha convertido (y 
corrompido) en el temporalismo dispersivo del inmanentismo, del 
industrialism© absolutizado, del tecnocratismo vacio, de la “concien- 
cia social” del marxismo, de la “liberacidn” puramente secularista del 
monofisismo “cristiano”, aquella palabra interior calla, enmudece, 
al menos para los oidos del espiritu del hombre secularizado; en la 
misma medida, el lenguaje se corrompe destinado simplemente a “re¬ 
sonar” fuera, sin el sentido metafisico y personal, que le confiere la 
palabra que es su fuente. Nacen asi innumerables pseudo-palabras 
destinadas a ser ofdas en los instantes muertos del temporalismo dis¬ 
persivo; pseudo-palabras que apenas tienen un sentido practico, que 
se ordenan a un “hacer” sin importarle el sentido tiltimo de toda ac- 
tividad humana en cuanto tal. Por eso, la civilizacidn secularista del 
mundo actual ha corrompido la naturaleza de la palabra. En conse- 
cuencia, interesa lo que el lenguaje (ahora exclusivamente exterior) 
pueda inducir a hacer, a adquirir, a comprar, a negociar; pero no es 
ya manifestativo de la verdad y, por ello, signo de la vida interior 
de la palabra. El lenguaje corrompido se convierte asi en un disfraz 
del vacio interior. 

Pero este vacio puede tener dos vias: Generalmente se trata de 
un vacio del verdadero saber que es siempre saber de la verdad del 
ser; pero, en grados mas humildes, las pseudo-palabras del tempora¬ 
lismo exterior, tienden a disimular la ignorancia; si se hace la expe¬ 
rience de leer con sacrificio ciertos libros de didactica o de dinamica 
de grupos, por ejemplo, pronto el lector se convencerd que muchas 
expresiones y palabras no hacen otra cosa que ocultar la ignorancia, 
tanto historica como doctrinal; y asi en muchos otros ambientes. Pero 
tambi6n la corrupcidn del lenguaje disimula el vacio del querer. To- 
dos los dias machacardn nuestros oidos los “medios masivos de in- 
comunicacidn” despertando nuestra “sensibilidad social” de multi¬ 
ples maneras y generalmente se trata simplemente de disfraces de la 
hostilidad masificadora que quiere nivelarlo todo. 

Uno de los t£rminos (hermoso termino en si mismo) que ha sido 
corrompido hasta sus raices es el dialogo; todo es, pues, dialogo, aun 
en la incomunicacidn mas absoluta. Pero es “bien” utilizar la pala¬ 
bra de moda; abrimos el diario y no nos enteramos que el Presidente 
de la Republica conversd con el embajador del Jap6n. No, el diario 
dird: “El Presidente dialogo con el embajador de Japdn” y asi hasta 
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el infinito. Como yo tambien soy un rebelde, ya no “dialogo” mds; 
me limito a conversar. 

Si se trata de mostrar que el hombre, por ejemplo, debe llegar 
en el proceso educativo a cierta plenitud, entonces habra que decir 
que se tiene que planificar; asi “suena” mejor, mas “profundo” e 
impresiona mas al auditorio; si se trata de poner enfasis en algo o acen- 
tuar un determinado sentido, se deberd decir enfatizar; si de pronto 
nos ponemos ironicos, se debera decir que fulano ironizo. Copiando la 
terminologia de la sociologia norteamericana, se ha corrompido un 
lindo tbrmino: nivel. Por eso, queda prohibido decir, por ejemplo, 
que el Rector se dirigib a los alumnos; debe decirse que in tenth el 
dialogo a nivel de alumnos; yo mismo, en este momento, escribo a 
nivel de critica, por ejemplo y asi sucesivamente; no se dird mas si en 
las conversaciones entre “ejecutivos y funcionarios”, sino correcto; no 
se dird interiorizar sino internalizar; y como hemos de decir “normas”, 
pues se ha hecho imprescindible decir pautas, mejor aun como infi- 
nitivo pautar, sobre todo si es “corto, mediano o largo piano... Pero 
dejo para el final las pseudo palabras peores que han penetrado cier- 
tos ambientes de la Iglesia Catblica profundamente corrompidos por 
el “espfritu del mundo” cuya manifestation mas radical esta dada por 
el monofisismo que ha reducido a la persona de Cristo a persona pu- 
ramente humana. Por supuesto es menester desterrar la palabra “sal¬ 
vation” la cual debe ser sustituida por el termino liberacion; ya sa- 
bemos que no es aqui una mera cuestion de palabras pero al pueblo 
fiel Uega una palabra corrompida y por ella, tiene acceso a otra co¬ 
rruption mucho mds profunda; no se dird que debe tomarse con- 
ciencia de, sino, como se sabe, concientizar; o, a veces, mentalizar. No 
aclaro este punto, porque no estoy al parecer, ni mentalizado, ni con- 
cientizado, pese a los “sermones” que he tenido que aguantar a ciertos 
sacerdotes tercermundistas. De la palabra alienacion no dire ya nada. 
Es suficiente escuchar a chicas de quince anos decir que estdn “aliena- 
das” porque les fallb una fiestecita.. . mejor callar y pensar en otra 
cosa. Es, pues, mejor no insistir en este tema de la corruption del 
lenguaje, porque, como ve el lector, la reflexion comienza a perder 
seriedad. 

Sin embargo, en el fondo actua la misma fuerza negativa, el 
mismo olvido de si, el vaciamiento de la interioridad en el tempora- 
lismo secularista que ha corrompido la naturaleza de la palabra. 

5. — FrIVOLIDAD Y ESPiRITU DEL MUNDO 

a) Frivolidad y naufragio interior. Todo cuanto he dicho hasta 
aqui explica la extension universal de un cierto ambito ligero, velei- 
doso, insustancial, futil, cuando no cinico y farisaico. En otros termi- 
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nos, lo que he llamado el temporalismo dispersivo va construyendo 
poco a poco una suerte de cobertura, de “camouflage", all! donde ha 
deteriorado la naturaleza del hombre, que en cuanto naturaleza se 
orienta hacia la Gracia. Este ambito superpuesto a la naturaleza de- 
teriorada del hombre, constituye lo que podriamos llamar el mundo 
de la frivolidad cotidiana en el cual el hombre se ignora, olvidado de 
si. Como el avestruz pampeano que esconde la cabeza en la tierra 
cuando el peligro esta cerca dejando al descubierto todo su enorme 
cuerpo, asi el hombre de la frivolidad cotidiana trata de ocultarse a 
si mismo; en el mundo de las pseudo-palabras y de los pseudo-com- 
promisos, logra cierta apariencia de “seguridad” y, a veces, cierta 
apariencia de “heroismo”, segun el caso. Pero sus “testimonies” no 
merecen fe. Como dice la expresion latina frivola verba, se trata de 
palabras que no merecen fe y tienden a sustituir el verdadero ambito 
existencial del hombre por aquella cobertura temporalista que es la 
frivolidad. En ese sentido el inmanentismo, al poner todo en el 
“mundo” en el cual no logra nunca la “firmeza” de la Verdad (su 
enfermedad metafxsica) genera su ultimo producto, quiza el mas letal 
y corrosivo: la frivolidad de la vida. 

Esta trivializacibn secularista de la vida actua como una mascara 
del naufragio interior. En verdad, la frivolidad se caracteriza por man- 
tener la apariencia de la des-preocupacion; en efecto, cuando decimos 
que nos preocupamos por algo, implicitamente declaramos que se 
trata de algo que merece tanto nuestra atencion que antes de encon- 
trar una solucion nos encontramos pre ocupados en ello; y cuando 
adoptamos la pose de la des-preocupacion total eliminamos toda re¬ 
flexion anterior acerca de aquello que reclama nuestra atencion; por 
esp, ser frivolo, quiere decir tambien ser irreflexivo, no ocuparnos 
previamente de aquello que nos importa; por consiguiente, nada nos 
importa, nada sobrellevamos ni portamos con nosotros. Asi, la des- 
preoupacibn, la irreflexibn, significan el no importarme de nada; 
pero como este no importarme se refiere ante todo a la profundidad 
de si mismo, implicitamente se refiere tambien a aquello que funda y 
“sostiene” todas las cosas, o sea, a la verdad del ser; por eso, la frivo¬ 
lidad es un no importarme nada de todo. En tal caso, la frivolidad 
es una actitud general que oculta la nadificacibn de todo. Nadidad de 
si mismo y nadidad de todo lo demas. En este sentido, lo unico que 
importa es el instante que vivo aqui y ahora; pero como se trata de 
un instante exterior, mero momento del temporalismo dispersivo, es 
un instante que muere sin ser recogido en el presente del tiempo in¬ 
terior. Por eso la frivolidad no vive sino que se des-vive en cada ins¬ 
tante; no vive sino que muere cada momento desparramada sin po- 
sibilidad alguna de revivir. La frivolidad se ve obligada a correr de- 
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trds de las “cosas” exteriores, a charlar sobre esto y aquello, a trivia- 
lizarlo todo, desde un partido de futbol hasta un pasaje del Evangelio. 
La frivolidad es, por eso, intrmseca y esencialmente mundana en el 
sentido negativo que esta expresion tiene en los Evangelios; dejase 
asumir no por lo nuevo sino por el “espiritu de novedad” y se rego- 
cija con mitos primitivos resucitados, con modas que han nacido vie- 
jas, con palabras que han perdido o corrompido su contenido; odia 
todo lo antiguo y el verdadero progreso asentado en la tradicion. Pasa 
que esta tiltima compromete de veras, mientras que el “progresismo” 
vacuo oculta su falta de compromiso bajo la mascara del “compromi- 
so”. Palabras vaclas, naufragio interior, mudez de toda palabra, deso- 
lacion cotidiana, algarabia vocinglera sin alegria interior, tristeza irre¬ 
parable aturdida con estidencia inmediata. 

La frivolidad de la vida es, pues, la manifestation mas coherente, 
pese a su contradiccion esencial, del “espiritu del mundo” que todo 
lo pone en el temporalismo inmanentista. A1 frivolo, por favor, no le 
hableis de valores espirituales, de Dios, de virtudes, salvo que pongais 
los valores espirituales, Dios y las virtudes en el ambito en el cual es 
posible charlar sobre ellos sin importarsenos nada de ellos. En reali¬ 
dad, podria afirmarse que la suprema aspiration de la frivolidad seria 
poder ocuparse de todos los grandes valores del hombre sin importar- 
sele nada de ellos. Asi habria cumplido plenamente con la construc- 
ci6n del “camouflage” que oculta el naufragio interior. 

Esta frivolidad como quintaesencia del “espiritu del mundo” ha 
penetrado y envenenado la familia, la sociedad, la Iglesia, las comuni- 
dades religiosas. De esa manera es posible “hablar” de las cosas mas 
graves y “profundas” sin importarsele a nadie nada de nada. Terrible 
confesion final de aquella vaciedad o ausencia de la interioridad de 
que hablaba al comienzo. 

b) La frivolidad y el predominio de pseudo-valor es “socio-cul- 
turales”. Desde esta vaciedad nacen tantos y tantos “valores socio-cul- 
turales” que constituyen la negation de todos los valores: como el 
“status”, por el cual la gente se des-vive. Por eso es posible ahora 
“cuidar la imagen”; en ese sentido alguna vez he escuchado que el 
Obispo de Tal parte hace bien en guardar permanente silencio por- 
que debe cuidar su “imagen” de padre prudente y amante de todos, 
principalmente respecto de aquellos que se han colocado al margen 
del Magisterio y estan desparramando el rebano; en realidad la unica 
“imagen” que a un cristiano le es menester cuidar es la imagen de 
Dios participada en el hombre. Las demas “imagenes”, sobre todo 
aquella que aparezca en la sociedad secularizada y frivola de hoy dia, 
deben no solamente no ser tenidas en cuenta sino expresamente re- 
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chazadas. Sera necesario dar la imagen de imprudencia para salva- 
guardar la unica y verdadera imagen que vale, la imagen de Dios, 
aunque no constituya un valor “socio-cultural” apreciado por el 
“espiritu del mundo”. Lo mismo se diga de tantas expresiones como 
aquella de la “promotion” ... Causa enorme pena oir a religiosas 
que deben asistir a tal conferencia, que deben estar presentes a la 
critica de tal pelicula y actos semejantes, porque deben “promocio- 
narse”. ^Promover que? Como no sea el alter Christus que todo cris- 
tiano debe llevar hasta la culminacion posible bajo la Gracia, no se 
entiende a qu£ “promotion” se refiere esta banalidad de la frivolidad 
cotidiana. Pareciera que la frivolidad, como invasora ponzona, sin 
hacer doler y sin dramatismo alguno, ha corrompido la naturaleza 
humana en cuanto naturaleza. 


6. — La iglesia cat6lica y la defensa del orden natural 

No es menester insistir demasiado en el papel que cumple la 
Iglesia Catolica en la civilizacion inmanentista, pues en cierta medida 
se ha ido expresando a lo largo de este escrito. Pero es bueno formular 
algunas precisiones. Ante todo, esta corrupcion de la naturaleza en 
la civilizacion inmanentista se ha producido a partir de la decaden- 
cia de una civilizacion cristiana, lo cual viene a aclarar mas aun la mi- 
sion que le cabe a la Iglesia. El neomodernismo monofisista determi- 
na, historicamente, el momento mas grave de lo que he llamado la 
corrupcion de lo sobrenatural y la creciente absolutizacion del tem- 
poralismo secular, culminacion del inmanentismo, consiste en el pun- 
to maximo de corrupcion de la naturaleza. Es evidente la mutua im- 
plicancia de ambos procesos porque, en verdad, estan tan entrelaza- 
dos, tan intimamente determinados uno por el otro, que constituyen 
una identidad de hecho. No es posible transformar el Mensaje evan- 
gelico en un mensaje secular y la figura de Cristo en la de un caudillo 
meramente humano (monofisismo invertido), sin desatar simultanea- 
mente una autosuficiencia de la naturaleza que es corruptora de la 
naturaleza misma; no es posible, a la inversa, exaltar la naturaleza hu¬ 
mana hasta convertirla en absolutamente autonoma y sin Dios, sin pro- 
ducir al mismo tiempo un vaciamiento del contenido de misterio so¬ 
brenatural de los Evangelios. La corrupcion de lo sobrenatural impli- 
ca la corrupcion de la naturaleza y la corrupcion de la naturaleza im- 
plica la corrupcion de lo sobrenatural. Nunca ambos procesos se die- 
ron cronologicamente uno despues del otro, porque son simultaneos 
y, de hecho, se identifican. Pero ponen de manifiesto con meridiana 
claridad que si el hombre cristiano cede en lo poco al inmanentismo 
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secularists, de hecho cede todo en el orden sobrenatural y solamente 
tendria que seguir adelante en el orden doctrinal para apostatar de 
su fe; si, por el contrario, el cristiano cede en lo poco a la corrupcion 
del orden sobrenatural, aun sin quererlo cede todo en la corrupcibn 
del orden de la naturaleza; de ahi que, en este piano, el hombre cris¬ 
tiano debe ser caritativamente intransigente. No le cabe otra actitud 
que la intransigents en el orden sobrenatural como mejor modo de 
salvar el orden natural mismo; en este sentido, su peor enemigo puede 
ser la pusilanimidad que no se anima, en lo concreto, a dar el paso que 
le exige su fe sobrenatural y su adhesidn al Magisterio: la cobardfa 
que le hace enmudecer cuando debe hablar, que le hace ceder cuando 
debe luchar. 

La Iglesia Catolica, por todo lo dicho, al defender el orden sobre¬ 
natural, defiende el orden natural. Y, en verdad, en la medida en la 
cual, con ayuda de la Gracia, restaure el orden sobrenatural hacien- 
dolo renacer de su actual corrupcion mas o menos generalizada, en 
esa misma medida Ella es la restauradora de la naturaleza herida en 
cuanto naturaleza. Es la mision del Cuerpo Mi'stico realizada ya en 
Cristo en la plenitud de los tiempos: “restaurar todo en Cristo, las 
cosas de los cielos y las de la tierra” (Ef., 1, 10). 
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LA PARTICIPACION DE LA INTELIGENCIA EN LA 
EXPERIENCIA SENSIBLE 


INTRODUCCION 

La teorfa tomista del conocimiento intelectual ha hecho perma- 
nente profesion de realismo afirmando que todo lo que hay en el 
entendimiento tuvo su origen en los sentidos. Desde el enfoque del 
idealismo moderno, Leibniz contrapuso a dicha ensenanza una serie 
de temores de franca inspiration cartesiana; su preocupacion estaba 
enderezada a salvar la inmaterialidad del alma, ante lo cual el prin- 
cipio sensible de la inteleccibn se le presentaba como un obstdculo 
implicante de una cierta corporeidad del espfritu. Esta conclusion, 
sugestivamente, se halla encuadrada dentro de un debate en donde 
Leibniz expresa su descontento hacia la notion peripatetica de la 
potencialidad del entendimiento, no extranando las razones alegadas 
en derredor de la interdependencia que ha lugar entrambos cdnones 
de tal doctrina. Cuando Leibniz se enfrenta con la afirmacion de 
quienes vieron que nada hay en el alma que no provenga de los sen¬ 
tidos, no hace otra cosa que trastocar los terminos de la cuestibn con 
el explicito rechazo del car&cter de adquiridas que ostentan las afec- 
ciones inmanentes al alma a consecuencias del acto de conocer, llegan- 
do hasta aqui despues de haber arrancado del repudio de la famosa 
“tabla rasa” como de una ficcibn a la que demasiado sumisamente 
acudieron los representantes de la escuela. 1 El idealismo posterior, 
empero, no aceptb la fbrmula de Leibniz en su ommmoda simplici- 
dad. Asi, el mismo Kant tomb a su cargo la obligacion de reivindicar 
el derecho de los sentidos trayendo a colacion el papel de la experien- 
cia en el proceso del conocimiento natural; es mas, prescindiendo de 


l G. W. Leibniz, Nouveaux essais sur Ventendement par Vauteur du syst&me de Vharmonie 
preestablte , L. II, chap. I, § 2: Die philosophischen Schriften von Gottfried Wilhelm Leibniz , 
ftinfter Band, S. 99-100, herausgegeben von C. J. Gerhardt, unveranderter Nachdruck der 
Ausgabe Berlin 1882, Hildesheim 1965. Cfr. el texto aristot€lico clave: Aristoteus, De anima, 
4, 4, 429 b 29. 
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si el maestro de Konigsberg ha sido coherente con ello, para Kant 
todo conocimiento nos remite a la recepcion original de un dato de 
experiencia, la cual, en ultima instancia, precede cronologicamente 
a cualquier otra forma de saber. 2 

Con varios siglos de anticipation, Santo Tomas de Aquino de- 
mostro que las prevenciones leibnizianas careci'an de sustento. La po- 
tencialidad del entendimiento de ningun modo comporta la inser¬ 
tion de la facultad espiritual en el orbe de la materia, segun se ob- 
serva en el esquema que el doctor Angelico traz6 en ocasibn de tener 
a la vista el problema suscitado por la division de la potencia en com- 
paracion con el acto: la potencia se divide en funcion del acto y todo 
lo que se halla en acto participa el acto primero —Dios—, por cuya 
participation todas las cosas son entes, buenas y vivientes, como nos 
lo informa el Pseudo Dionisio Areopagita. Por eso es que las cosas 
que se hallan en potencia participan la potencia primera, que es la 
materia prima. Pero como el alma humana se halla en un determi- 
nado estado de potencialidad, lo que surge por aquello de ser a veces 
inteligente solo en potencia, pareciera que esa alma participara la 
materia primera como una de sus partes. La solution se inicia con 
la elimination de toda posibilidad de panteismo y con la cita del 
propio Pseudo Dionisio: porque es infinito, el acto primero es el 
principio universal de todo acto, que en el se contiene virtualmente 
—in se omnia praehabens—, acto que se participa en las cosas no como 
parte, sino secundum diffusionem processionis ipsius. En su condi¬ 
tion de receptora del acto, la potencia debe proporcionarse a el; al 
mismo tiempo, los actos recibidos por la potencia son diversos y pro- 
ceden del acto primero e infinito como participaciones suyas. Pero 
no puede haber una potencia que reciba todos los actos de identica 
manera como hay un acto que influye en todos los actos participados, 
porque en ese caso se equipararia la potencia receptiva a la potencia 
activa del acto puro. Ademas, la potencia receptiva de la materia 
primera es distinta de la potencia receptiva del entendimiento, lo 
que consta por la diversidad de lo que cada una recibe: nam materia 
prima recipit formas individuatesintellectus autem recipit formas 
absolutas. De ahl que la existencia de una potencia receptiva en el 
alma no significa que esta incluya un componente material. 3 * * * * 

2 I, Kant, Kritik der reinen Vernunft, Einleitung, I, 2. Auflage 1787 (B. Erdmann): Kants 
gesammelte Schriften, Band III, S. 27, herausgegeben von der Koniglich Preussischen Aka- 
demie der Wissenschaften, Berlfn 1911. 

3 Sancti Thomae AQuinatis, Summa theologiae, I 9 Pars q. 75 a. 5 arg. 1 et ad lum, ed. 

Leonina. La cita del Pseudo Dionisio es: De divinis nominibus , cap. V, §§ 2 et 9, PG t. Ill, col. 

816 C et 825. A. Sob re la inmaterialidad de la forma sustancial humana, cfr. Scriptum super 

libros Sententiarum Magistri Petri Lombardi Episcopi Parisiensis, in L. I dist. 8 q, 5 a. 2 

Resp., et in L. II dist. 17 q. 1 a. 2 Resp., ed. P. Mandonnet O. P.; Summa contra Gentiles r 
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La inmaterialidad del entendimiento cumple un doble cometido- 
Es el fundamento de la presencia intencional del objeto en la men- 
te, aquello por lo cual el alma puede llegar a ser todas las cosas 4 ; 
pero tambien es el sello distintivo de una potencia del esplritu cuyo’ 
despojo de materia le permite adquirir un movimiento ascendente 
o descendente, ya sea que se abra receptivamente a lo que le es infe¬ 
rior —los cuerpos, que conocera indirectamente por reflexibn— o las 
substancias que superan en eminencia y perfection la naturaleza del 
alma por no convenirles la posesion de materialidad alguna —cognos- 
cibles per excessum et remotionem, para lo que se requiere la especial 
diligencia de la analogxa—. 

Teniendo por sentado que la experiencia sensorial es el principio 
del conocimiento intelectivo, seria asaz ingenuo suponer que el rea- 
lismo tomista incurre en la torpe opinion de quienes aseveran que la 
vinculacion del entendimiento con la perception exterior sucede sub- 
repticiamente o por un mero contacto entre el esplritu y los organos 
corporales que son inmutados por los objetos situados allende el su- 
jeto. A la inversa, gracias a una delicada investigation de los textos 
de Aristoteles y a una no menos sutil meditation en torno al aporte 
de la filosofla arabe, Tomas de Aquino desenvolvio una amplia fun- 
damentacion cientlfica de ese realismo —que bajo ningun concepto 
quiere ser una prueba del mundo positivamente existente extra ani- 
rnam—, en donde se pone en descubierto que el nexo de la mente 
con el conocimiento inferior recaba un estudio bastante intrincado 
acerca de los dos pianos que pertenecen a este saber: la sensation ex¬ 
terna, constrenida a la reception de los estlmulos del terreno flsico 
que alcanzan a los campos aprehensivos mas rudimentarios, y la sen¬ 
sacion interna, por la que se opera una compleja elaboration de los 
datos recogidos por los sentidos exteriores a traves de la production, 
la selection y la discrimination de los elementos formales y de con- 
tenido que seran avecinados a la esfera de ingerencia del entendi¬ 
miento. Esta actitud declara que los condicionantes empiricos de la 
inteleccion se encuentran inmersos en un ambito que, a pesar de su 


L. II, cap. 50 per totum, ed. Leonina: Quodlibetum III, q. 8 per totum, et Quodlibetum tx» 
q. 4 a. 1 Resp., ed. R. M. Spiazzi O. P.; De spiritualibus creaturis, q. un., a. 1 Resp. et a. 
9 ad 9um, ed. M. Calcaterra O. P. et T. S. Centi O. P.; Quaestio disputata de anima, q. un., 
a. 6 Resp., ibid.; De unitate intellectus contra averroistas, cap. Ill et cap. V, ed. L. W. Keeler 
S. I.; De substantiis separatis seu de angelorum natura , cap. VII, ibid, (este opusculo fue 
recientemente publicado en el t. XL de la ed. Leonina, Romae 1967-1968). 

4 Aristotelis, De anima, 4, 8, 431 b 21: cfr. op. cit., 4, 5, 430 a 14, et 4, 8, 432 a 2. 
Santo Tom&s piensa que esta intencionalidad y la inmaterialidad del conocimiento intelec¬ 
tivo atestiguan el principio forma recipitur in patiente sine materia , que es extensible aun 
al orden de la sensacidn, en tanto que en ella el objeto sentido adopta una presencia inten¬ 
cional y espiritual: In Aristotelis librum de anima commentaruim, in L. II, leet. 24, nn. 551- 
554, ed. R. M. Spiazzi O. P. 
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caracter sensitivo, es ti'pico del hombre, y ello por dos motivos: 
primero, porque la aprehension de los sentidos estd naturalmente 
orientada a la abstraccion obrada por el entendimiento agente, y, 
segundo, porque la contribution mas destacada de las antesalas sen- 
sibles del conocimiento intelectual corresponde a un sentido interno 
—la cogitativa— que, no obstante el simil de la estimativa irracional, 
solamente atane al ser humano (veremos luego c6mo tambien se le 
atribuye analogicamente a los brutos). 

El magro desarrollo que este capitulo de la gnoseologia ha tenido 
en los escolasticos posteriores a Santo Tomas es, seguramente, uno 
de los factores de mayor peso en la precariedad de numerosas refuta- 
ciones tomistas a la via modernorum del nominalismo y al pensa- 
miento de los autores idealistas, cuando, por otro lado, es una de las 
tesis centrales de la noetica del Aquinatense aquella que ubica a la 
cogitativa en el nucleo insustituible en donde se efectua la conexion 
del entendimiento con el mundo material. Por esa razon es que el te- 
ma de la experiencia, inmediatamente tributario del precedente, ha 
sido poco menos que eclipsado en la especulacion del tomismo post- 
medieval. Todo parece indicar, sin embargo, que muy raramente 
podra lograrse una nocidn someramente halagiiena de la experiencia 
y del valor de la cogitativa en tanto no se eche mano al concepto de 
participation. 


LA FUNCION DE LA COGITATIVA EN EL CONOCIMIENTO 

EXPERIMENTAL 

La cogitativa es el sentido que directamente nos habilita para 
establecer la raiz subjetiva de la experiencia, con lo cual ya se puede 
proponer una inferencia irreversible: la experiencia es un conoci¬ 
miento adecuadamente humano. Ligada al ejercicio de la cogitativa, 
la experiencia no concieme proprie et per se a los demas animates, 
aunque estrictamente tampoco define al hombre. En la perspectiva 
tomista que senala a la cogitativa como factor descollante del cono¬ 
cimiento experimental del hombre, y que, por otra parte, esta rela- 
cionada con el ulterior despuntar de la abstraccion, conviene enunciar 
que la ratio particularis no es el determinante de la especie humana, 
amonestandonos graves causas para distinguirla de la vis aestimativa 
de las bestias.® Que la cogitativa no instituye al hombre en su di- 


5 Para la clfisica sinonimia cogitativa = ratio particularis = intellectus passivus, consul- 
tese Summa theologiae, la. Pars q. 79 a. 2 ad 2um, la. Pars q. 78 a. 4 Resp., Ia. Pars q. 81 a. 
3 Resp., et Ia-IIae q. 30 a. 3 ad 3um; Scriptum super libros Sententiarum Magistri Petri Lom¬ 
bardi Episcopi Parisiensis, in L. II dist. 23 q. 2 a. 2 sol. 1 ad 3um, et dist. 24 q. 2 a. 1 ad 
3um; In decern libros Ethicorum Aristotelis ad Nicomachum expositio t in L. VI, lect. 1, n. 
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mension especifica lo certifica Santo Tomas con los argumentos que 
saca a relucir para defenestrar la posici6n de Averroes: una parte del 
alma es el principio de las operaciones vitales de aquellos entes que, 
como el hombre, exhiben alguna manifestation de vida; este prin¬ 
cipio se compara a la operation como el acto primero al acto segundo. 
Mas la operacidn propiamente humana es entender y razonar que 
es lo peculiar del hombre en cuanto hombre; luego, es menester que 
haya un principio que confiera la especie ( operatio sequitur esse), 
lo que no puede consistir en el entendimiento pasivo, puesto que el 
principio del entender debe ser necesariamente impassibile et non 
mixtum corpori, y ello no sucede con la cogitativa. 6 

Al maigen de estos pormenores, la estimativa de los animates 
irracionales difiere de la cogitativa humana en la medida en que 
aquella conoce el individuo en tanto es termino de una action o de 
una pasidn del sujeto, mientras que esta aprehende el individuo 
sub natura communi, o sea, a traves de las intenciones singulares 
que permiten conocer una cosa en cuanto que es esa cosa —hunc ho- 
minem prout est hie homo, et hoc lignum prout est hoc lignum—. 
En suma, la diferencia no estriba en las formas sensibles que inmu- 
tan el organo de la perception exterior, sino en la captation de las 
predichas intenciones individuates: “nam alia animalia percipiunt 
huiusmodi intentiones solum naturali quodam instictu, homo autem 
etiam per quandam collationem”. 7 La collatio se revela aqui como 
la objetividad de lo conocido reunida bajo una 6ptica distinta, ya 
que la sensibilidad humana se comporta de un modo mas insistente 
frente a la realidad objetiva, lo que le otorga un mayor ahondamien- 
to sobre las cosas que tiene ante si. 

Pero si en el hombre hay un conocimiento experimental, en la 
medida en que este saber pertenece rigurosamente a la sensibilidad, 
no se puede decir otro tanto de las substancias lisa y llanamente se- 
paradas. Cuando Santo Tomas encara la atribucion de una experien¬ 
cia a los angeles o a los demonios, admite que pueda hablarse de esa 
manera siempre que se resguarde la indole analogica de esa experien- 


1123, et Iect. 9, n. 1249, ed. R. M. Spiazzi O. P. (ed. Leonina, t. XLVII, vol. II, Romae 1969); 
et De veritate, q. 14 a. 1 ad 9um, ed. R. M. Spiazzi O. P. (ed Leonina, t. XXII, vol. II, 
Romae 1971). La referenda aristotGlica es: Ethica Nicomachea, 1 , 13, 1102 b 25, et 1, 13, 
1103 a 3. 

6 Summa contra Gentiles, L. II, cap. 60, Quod haec sint falsa; cfr. op. cit., L. II, cap. 73 
Si autem dicatur quod hie homo non sortitur speciem ab ipsis phantasmatibus; Praeterea. 
Virtus cogitativa, cum operetur per organum; Adhuc. Virtus cogitativa. 

7 Summa theologiae, la Pars q. 78 a. 4 Resp. Cfr. op. cit., Ia Pars q. 83 a. 1 Resp.; De 
veritate , q. 1 a. 12 Resp.; In Aristotelis librum de anima commentarium, in L. II, lect. 13, n. 
398, et in L. Ill, lect. 4, n. 629; In Aristotelis librum de sensu et sensato commentarium, lect. 
2, nn. 25-26, ed. R. M. Spiazzi O. P.; In Aristotelis librum de memoria et reminiscentia 
commentaruim, in L. I, lect. 1, n. 298, ibid 
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cia en comparacion con la del hombre: atribuimos una experiencia 
a los angeles por una razon de semejanza de la cosa conocida y no 
por una semejanza de la facultad cognoscitiva, porque la experiencia 
es del singular ( obiectum cognitum) al que abordamos con los sen- 
tidos; sabemos que los entes espirituales conocen dicho objeto, pero 
no con el empleo de los sentidos. 8 Por extension tambien aludi- 
mos a una “experiencia intelectual”, semejantemente a como puede 
exclamarse que la inteligencia es “sentido”, “vision” u “oido”, y de 
acuerdo a ello no habria inconvenientes en pensar en una experiencia 
angelica o demonxaca, mas se nos impide proclamar que la mente co- 
nozca lo singular en su aqui y ahora. El entendimiento versa direc- 
tamente sobre los universales abstraidos del mundo corporeo (el en¬ 
tendimiento humano in statu unionis) , o bien sobre lo positivamente 
espiritual (el entendimiento separado) ; de donde aun es factible 
conseguir una nueva deduction: el demonio conoce la verdad por 
una experiencia temporal, pero no sensitivamente, sino en cuanto 
que en las cosas materiales se completa la semejanza de la especie 
inteligible que en el se halla naturalmente xnsita.® 

Sin embargo, no se puede identificar la experiencia con el co- 
nocimiento sensible ut sic, ni tampoco con la armonizacion total de 
las percepciones sensoriales externas e internas, que es lo que ocurre, 
a nuestro juicio, cuando la psicologia moderna se interesa por la di¬ 
rection de las aprehensiones sensitivas en pos del mecanismo de 
ideation. La experiencia surgin'a en este caso como el acto de un 
sensus communissimus al que se le ha eximido de la necesaria de¬ 
termination que le cabe en el conjunto del conocimiento ligado a 
la operation de los sentidos. No es otra la impresion que se extrae 
de la lectura de las paginas en donde William James hace hincapie 
sobre este punto. El psicologo norteamericano dice que la via cog¬ 
noscitiva de la experiencia es propiamente la puerta de entrada que 
abren los cinco sentidos externos. En este orden, los agentes que in- 
mutan el cerebro se convierten inmediatamente en los objetos del 
espiritu; no asi los que no lo afectan. Seria de necios pensar de dos 
hombres con identica destreza para el dibujo —uno, un genio natu- 


« Summa theologiae, la Pars q. 54 a. 5 solutio ad secundam obiectionem. Cfr. op. cit., 
Ia Pars q. 58 a. 3 ad 3um: “Ad tertium dicendum quod experientia in angelis et daemonibus 
dicitur secundum quandam similitudinem, prout scilicet cognoscunt sensibilia praesentia; 
tamen absque omni discursu”. Vide etiam op. c it, Ia Pars q. 57 a. 2 Resp., et Ia Pars q. 64 
a. 1 ad 5um. El discursus es propio de la potencia intelectiva de la forma espiritual unida al 
cuerpo: op. cit., Ia Pars q. 79 a. 8 per totum; De veritate, q. 15 a. 1 Resp.; Scriptum super 
Sententiis Magistri Petri Lombardi Episcopi Parisiensis, in L. Ill dist. 35 q. 2 a. 2 qla. 1, ed. 
M. F. Moos O. P. 

9 De malo, q. 16 a. 1 ad 2um, ed. P. Bazzi O. P. et P. M. Pession O. P. Cfr. Summa theo¬ 
logiae , Ia Pars q. 57 a. 3 ad 3um, et Ia Pars q. 64 a. 1 ad Sum. 
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ral nonato; el otro, una persona aplicada y obstinada— que ambos 
por igual deben su arte a sus “experiencias”. Por eso James no va- 
cila: I will then, with the reader’s permission, restrict the word ‘ex¬ 
perience’ to processes which influence the mind by the front-door¬ 
way of simple habits and association . 3 ® Segun la tradition escolas- 
tica, en cambio, la experiencia adquiere una funcion sintetica que 
no esta desprovista de aquel rasgo que impulso a Santo Tomas a en- 
fatizar su tenor de collatio en la que confluyen materiales de variada 
contextura, aunque reducidos a una unidad formal claramente dis- 
tinguible de los resultados de las restantes percepciones sensibles. 

En ultima instancia, la experiencia solo brindara la fisonomia 
de un conocimiento acabado y suficientemente perfilado si la com- 
prendemos a la luz de su proyeccidn hacia el saber intelectual. En 
esa circunstancia, el recurso al concepto de participation es el metodo 
de mejor enjundia para evacuar los interrogantes ocultos en una zona 
en la cual la experiencia esta adornada con la impronta de ser el mas 
importante de los praeambula scientiarum. 

La experiencia, en efecto, no es el conocimiento reportado por 
los cinco sentidos extemos ni por el sentido comun; es, sin mas, una 
clase de saber que presupone el ejercicio de las potencias sensoriales 
convocadas a la captation y conservation de las formas sensibles, pero 
que no seria posible de no ser por la existencia en el hombre de la 
vis cogitativa. La cogitativa, por otro lado, es docil para proferir los 
actos que redundan en el experimentum, pero apoyando siempre su 
movimiento en el hecho de haberse retenido en la memoria los datos 
sensibles de un determinado objeto. 11 Desde ese pun to de vista, 
aun permaneciendo en el ambito humano, el conocimiento empfrico 
es rastreable en los animales irracionales, sobre todo si se cae en 
cuenta que el conocimiento sensible de los seres inferiores al hombre 
se adapta primordialmente a los requisitos de la vida enmarcada en 
el orden de la generacidn, la alimentation y la defensa de las especies 
biologicas carentes de un gobierno intelectivo intrinseco. No extra- 
ha, pues, que el doctor Angelico, atento a las contingencias del estrato 
sensible, haya indicado una experiencia en los brutos que se asemeja 
a la humana, si bien esta la desborda al estar guiada por la marcha 
hacia un termino largamente superado en el panorama que expedita 
al hombre el conocimiento intelectual. Para testimoniar esta analo- 
gxa, en donde el parangon es la sensibilidad y la experiencia huma- 


10 W. James, The Principles of Psychology, chap. XXVIII, vol. two, p. 628, New York s. 
d.; cfr. op. cit, chap. XIII, vol. one, p. 487, and chap. XXVIII, vol. two, pp. 619-620. 

it In duodecim libros Metaphysicorum Aristotelis expositio, in L. I, lect. 1, n. 17, cfr. n. 
18, ed. M.-R. Cathala O. P. et R. M. Spiazzi O. P. 
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nas, incumbenos registrar el parrafo del comentario de Santo Tomas 
a la Metafisica de Aristdteles que sirve para asir el meollo de este 
primer acercamiento al asunto con un expllcito traslado a la nocion 
de participation en la analogia de la experiencia humana con la irra- 
cional: “Supra memoriam autem in hominibus, et infra dicetur, pro- 
ximum est experimentum, quod quaedam animalia non participant 
nisi parum. Huiusmodi autem collatio est homini propria, et perti- 
net ad vim cogitativam, quae ratio particular^ dicitur: quae est 
collativa intentionum individualium, sicut ratio universalis intentio- 
num universalium. Et, quia ex multis sensibus et memoria animalia 
ad aliquid consuescunt prosequendum vel vitandum, inde est quod 
aliquid experimenti, licet parum, participare videntur. Homines au¬ 
tem supra experimentum, quod pertinet ad rationem particularem, 
habent rationem universalem, per quam vivunt, sicut per id quod 
est principale in eis”. 12 

Es notorio que estas precisiones de Santo Tomas se sostienen 
en su ctiebre cosmovision de los entes naturales, en donde el uni- 
verso creado muestra un orden de perfection que responde a la idea 
de una ejemplar arquitectura. Hay seres que se mueven s61o ejecu- 
tivamente en pos de un fin; munidos de algun conocimiento, otros 
emprenden el movimiento en un tramite meramente material, ya que 
ignoran la razon formal del fin; pero estan asimismo los hombres, 
que, por encima de aquellos, poseen un movimiento formalmente 
directivo hacia sus fines, puesto que conocen el termino de su accio- 
nar, segun lo que a este termino le compete dentro de una conside¬ 
ration universal a traves del discurso y de la inteligencia. Es asi que 
la aprehensidn sensible de los hombres converge en un conocimiento 
—la experiencia— que analogicamente lo atribuimos a los demas ani- 
males en la medida en que por el aludido orden universal de los entes 
naturales se ha estipulado una continuidad en la escala de perfeccio- 
nes que engalanan a cada ser, mas sin que por eso se abroguen las 
diferencias que separan las especies y los generos de las cosas en ellos 
clasificadas. De modo, pues, que la experiencia humana, siendo la 
experiencia perfecta, es la que oficia de modelo en las experiencias 
de los otros animales porque tiene lugar en la naturaleza de un ente 
en cuya composition ffsica el alma intelectiva es su forma actualizan- 
te, y que, obviamente, actualiza un cuerpo —de quien dependen la 
sensibilidad y la experiencia— y una serie de potencias sensitivas que 
son del hombre y le pertenecen en virtud del principio mentado: 


12 Op. cit, ibid., n. 15. Cfr. op. cit., in L. IV, lect. 6, n. 599; Scriptum super Sententiis 
Magistri Petri Lombardi Episcopi Parisiensis, in L. Ill dist. 34 q. 1 a. 2 Resp.; Quaestio dis- 
putata de anima, q. un., a. 4 ad 6um, et De veritate, q. 10 a. 13 Resp. 
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el hombre es tal substancia natural por la union del cuerpo y el alma 
en una unidad en donde £sta no es el puro motor del platonismo, 
sino fundamentalmente la forma que le comunica el ser. Esa cornu- 
nicacion, luego, permite los actos segundos, como el conocer experi¬ 
mental, que no es identico a la experiencia que puedan conseguir 
los entes cuyo ser les es comunicado por una forma no intelectiva. 
Pronto ratificaremos esta realidad. 

LA PARTICIPACION “EX RATIONE SUBIECTI” 

La experiencia consiste en un conocimiento exhalado por la co- 
gitativa en el momento en que esta efectua su aplicacion a las inten- 
ciones individuales, o, si se prefiere, a lo que Santo Tomas denomino 
intentiones insensatae; con ello damos por averiguada que la expe¬ 
riencia es un acto cognoscitivo sometido subjetivamente a la potencia 
sensible de cuyo ejercicio surge esta determination aprehensiva. 13 
En consecuencia, ya que tacitamente se ha estipulado la trabazon en- 
tre la cogitativa —sujeto potential— y la experiencia —saber que ad- 
viene como actualization de dicha facultad—, nos toca ahora referir- 
nos a la experiencia como algo que participa la intelectualidad en el 
mismo grado en que la cogitativa participa de la virtud del entendi- 
miento o de la racionalidad. Por eso, sopesando el problema de la co¬ 
gitativa, la sede natural desde donde se propende a la captation de 
las intenciones particulares, creemos hacer justicia a esta participation 
ex ratione subiecti de la inteligencia o de la razon en la experiencia 
sensible. 

Comprobamos que la cogitativa y la memoria humanas no des- 
cuellan en la sensibilidad por causa de la sensibilidad misma, sino 
ante todo porque, en cuanto humanas, no evaden su condicion de 
potencias sensitivas de un compuesto hilemorfico que se constituye 
en su actualidad primigenia por la comuni cation del esse a traves 
de la forma substantial incorporea del hombre; en otras palabras, 
y con el empleo del lenguaje tomista, digamos que la excelencia de 
las mencionadas facultades sensibles se debe a su afinidad y proxi- 
midad con el entendimiento inmaterial: “Ad quintum dicendum 
quod illam eminentiam habet cogitativa et memorativa in homine, non 
per id quod est proprium sensitivae partis; sed per aliquam affini- 
tatem et propinquitatem ad rationem universalem, secundum quan- 
dam refluentiam”. 14 En general, Santo Tomas hace un uso cons- 

13 La exposicidn m&s profunda sobre la funci6n de la cogitativa puede leerse en el 
magnffico volumen del Padre C. Fabro C. P. S., Percezione e pensiero, sezione 1*, cap. IV, 
§ 3ab, pp. 222-232, 2* ed. riveduta, Brescia 1962. Cfr. R. Allers, “The Vis Cogitativa and 
Evaluation”, The New Scholasticism , 1941, XV, pp. 195-221. 

14 Summa theologiae , la Pars q. 78 a. 4 ad Sum. 
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tante del principio de subalternacion por el cual se explica que lo 
participado tiene una necesaria relacidn de dependencia respecto del 
participante que, en la concatenacion de ambos terminos, exige la 
subordinacion de aquel hacia este. Elio se verifica adn entre las po- 
tencias del alma, quia etiam inferior pars animae participat aliqua- 
liter rationem sicut obediens imperanti? 5 Una tal jerarquizacion de 
de la sensibilidad humana promueve tambien la mayor envergadura 
entitativa del cuerpo del hombre, puesto que no solo se perfecciona 
como instrumento de la vida espiritual, sino que la misma corporei- 
dad asume un nivel cuya prestancia se compagina con la informacion 
del alma intelectiva: “Ad quartum dicendum, quod sensibilitas in 
homine est a principio incorruptibili, scilicet ab anima rationali; 
in brutis autem est a principio corruptibili; et ideo corpus sensibile 
hominis in perpetuum potest remanere, non autem corpus sensibile 
bruti”. 16 

Con estos precedentes ya se puede enunciar la respuesta que el 
Angelico nos obsequio para dilucidar la encuesta utrum una potentia 
animae oriatur ab alia, que compromete todo el diagrama del presen¬ 
te ejemplo de la participation. El argumento in contrarium, en don- 
de no es citada ninguna autoridad, reza asi: “Sed contra, potentiae 
cognoscuntur per actus. Sed actus unius potentiae causatur ab alio; 
sicut actus phantasiae ab actu sensus. Ergo una potentia animae cau¬ 
satur ab alia”. 17 El planteo de Santo Tomas confirma este razona- 
miento: teniendo en cuenta que la esencia del alma es el principio 
de sus potencias, hase de vislumbrar el doble camino por el cual una 
potencia procede de otra, porque, en el fondo, la naturaleza manda 
que en las cosas que dimanan de un principio, asi como la primera 
es causa de las demas, asi la que mas se aproxima a la primera es, 
en cierta manera, causa de las subsiguientes. En esta duplicidad, en- 
tonces, encontramos que la esencia del alma es como un principio 
agente y final o como un principio receptivo. a) Como principio 
activo o final, las potencias que ostentan una cariz de anterioridad 
de naturaleza y de perfection son primeras en el orden de vecindad 


16 Op. cit., Ia Pars q. 57 a. 4 ad 3iun. El principio se halla en AristBteles: Ethica Nico- 
machea, 1, 13, 1102 b 31, y el Aquinatense lo aplica congruentemente en su version psicold- 
gica: la potencia concupiscible y cualquier virtud apetitiva, como la voluntad y la facultad 
irascible, participan de la razdn segun que escuchan (exaudiunt) la razdn que las mueve, 
adem&s de obedecerle como a alguien que las impera: In decern libros Ethicorum Aristote - 
Zis ad Nicomachum expositio, in L. I, lect. 20, n. 240; cfr. op. cit., loc. cit., nn. 241-244. V6ase 
tambien D. M. Basso O P., “RegulaciOn moral y conocimiento”, Estudios Teoldgicos y FfZo- 
sdficos, 1959, I, pp. 37-67. 

16 De potentia, q. 5 a. 10 ad 4um, ed. P. M. Pession O. P. 

17 Summa theologiae, Ia Pars q. 77 a. 7 Sed contra. 
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con la esencia del alma, y, por ende, son primeras en la escala de la 
causalidad, i. e., tienen primacia en lo que respecta a la naturaleza 
y a la perfeccion de las mas alejadas del principio substancial de la 
forma. De ahi que este origen de las potencias menos perfectas res- 
pecto de las mas perfectas merezca una aclaracibn que solamente es 
proporcionada por la causalidad participante del prius secundum 
naturam que influye en el que es posterius por su naturaleza, o bien 
por la participacion del magis perfectus en el minus perfectus. Es 
lo que acontece con el entendimiento respecto de los sentidos: “Vide- 
mus enim quod sensus est propter intellectum, et non e converso. 
Sensus etiam est quaedam deficiens participatio intellectus: unde se¬ 
cundum naturalem originem quodammodo est ab intellectu, sicut 
imperfectum a perfecto”. b) En el segundo caso, el principio de re- 
ceptividad llama a invertir la situacion: “Et propter hoc, imperfec- 
tiores potentiae sunt priores in via generationis: prius enim animal 
generatur quam homo” “ 

La participacion del entendimiento en la cogitativa se debe in¬ 
terpretar como la transmision de la virtud de la razon en la potencia 
sensible. Alii afinca el aspecto conjuntivo de esta facultad sensible 
con el espiritu, aspecto que fue anunciado por Santo Tomas despues 
de distinguir entre el modo de aprehension intelectual y el de la ratio 
particularis. Nos declara el Santo Doctor que el entendimiento conoce 
el universal, a quien no tienen acceso los sentidos propios; es por 
ese motivo que no corresponde designar sensibile per accidens a todo 
lo que el entendimiento aprehende en las cosas sensibles, sed statim 
quod ad occursum rei sensatae apprehenditur intellectus. Asi, simul- 
taneamente cuando veo a alguien que habla o que se mueve a si mis- 
mo, concibo intelectivamente su vida, unde possum dicere quod vi¬ 
deo eum vivere. Opuestamente, si se produce la aprehension en el 
singular —y no en el universal, que es lo objetivamente entendido 
por nuestra mente—, es porque en ese instante el conocimiento ha 
sido provisto por la cogitativa, obrando esta en la frontera limitrofe 
entre la sensibilidad y la racionalidad, lo que a pesar de todo no la 
erradica de su estirpe sensorial: Nihilominus tamen haec vis est in 
parte sensitiva; quia vis sensitiva in sui supremo participat de vi 
intellectiva in homine, in quo sensus intellectui coniungitur. 16 

18 Op. c it., loc. cit., Resp. Cfr. op. cit., Ia Pars q. 77 a. 6 Resp. et ad 3um; Scriptum super 
libros Sententiarum Magistri Petri Lombardi Episcopi Parisiensis, in L. I dist. 3 q. 4 a. 3 
Resp., et in L. II dist. 24 q. 1 a. 2 Resp.; Quaestio disputata de anima, q. un., a. 13 ad 7um 
et ad 8un. Para la participacidn gnoseoldgica a nivel de la cogitativa, v6ase C. Fabro, op. cit., 
ibid., § 3bc, et § 4, pp. 233-242. 

19 In Aristotelis librum de anima commentarium , in L. II, lect. 13, nn. 396-397. Como dice 
Santo Tomds, algunas potencias sensitivas, aun si6ndonos comunes con los animales irra- 
cionales, tienen en nosotros una nitida excelencia por hallarse unidas a la razdn (e. g., la 
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Merced a los notables trabajos de Comelio Fabro, hoy podemos 
apreciar que esta tematica de Santo Tomas fue inspirada en los dos 
autores neoplatonicos cuya literatura le fue posible frecuentar asidua- 
mente: el anonimo musulman del De causis —una compilacion de la 
Elementatio Theologica de Proclo— y el Pseudo Dionisio Areopagi- 
ta. 20 El Pseudo Dionisio, especialmente, es la fuente que uitiliza 
el Angelico en casi todos sus tratados para aprovechar una sentencia 
destinada a apoyar esta suerte de “emanacibn” de la cogitativa a ma- 
nera de participacion en ella de la virtud intelectual. Para Tomas de 
Aquino, en las potencias aprehensivas y apetitivas de la parte sensible 
hay algo propio que les compete en razon de la naturaleza sensitiva, 
pero tambien hay algo mas, a saber: algo que modicamente participa 
de la mente en cuanto que lo supremo del orden sensible toca ( attin- 
git) lo ultimo de la facultad espiritual, “sicut dicit Dionysius, in VII 
cap. de divinis Nominibus, quod divina sapientia coniungit fines 
primorum principiis secundorum”. 21 La formula del Pseudo Dio¬ 
nisio 22 gozb del hermoso comentario de Santo Tomas que destaca 
lo siguiente: puesto que lo infimo de lo supremo se une a lo maximo 
de lo inferior, lo supremo de la criatura corporea —el cuerpo del 
hombre— se halla unido a lo infimo de la naturaleza intelectual— el 
alma racional—, dandose allf una muestra de la belleza del universo 
(universalis pulchritudo) por medio de la concordia y de la armonia 
de todas las cosas (per unam omnium conspirationem j. 23 


cogitativa y la reminiscencia); de ah! la consiguiente excelencia del apetito sensorial humano, 
que estd naturalmente llamado a obedecer a la razdn inmaterial: Summa theologiae, Ia-IIae 
q. 74 a. 3 ad lum. 

Es 6ste un pensamiento que la escuela no dej6 de corroborar; asf, el Cardenal Cayetano 
lo adjunta a su andlisis de la cuestidn Utrum homo possit velle et facere bonum absque gratia, 
en donde se puntualiza la conjuncidn de la cogitativa con el entendimiento: Thomae de Vio 
Caietani O. P. Commentaria in u Summam theologiae” Sancti Thomae Aquinatis , comm, in 
Iam-IIam q. 109 a. 2 n. VII, ed. Leonina, t. VII, p. 293a. 

20 C. Fabro C. P. S., La nozione metafisica di partecipazione second id S. Tommaso d’Aqui - 
no, parte 3*, sezione 1», § 2, pp. 278-298, 3* ed. riveduta, Studi Superiori, Torino 1963; Par¬ 
ticipation et causality selon St. Thomas d’Aquin, Bibliothfcque de lTnstitut Supgrieur de Phi¬ 
losophic, Louvain-Paris 1960, trad, italiana: Partecipazione e causalitd. secondo S. Tommaso 
d’Aquino, parte 2*, pp. 257-274, Studi Superiori, Torino 1961. Para lo relativo a la partici- 
pacidn en su aspecto gnoseoldgico, Fabro suele mencionar a su favor el libro capital de G. 
SohnGen, Sein und Gegenstand. Das scholastiche Axiom “ens et verum convertuntur” als 
Fundament metaphysischer und theologischer Spekulation, Veroffentlichung des Katholische 
Institut fttr Philosophic, Albertus-Magnus Akademie zu Koln, Band II, Heft. 4, Munster in 
Westfalen 1930, y la disertacidn inaugural de un escritor protestante: J. Mundhenk, Die 
Begriffe der “Teilhabe” und des “ Lichts ” in der Psychologie und Erkenntnislehre des Thomas 
von Aquin, WUrzburg 1935. 

21 De veritate, q. 25 a. 2 Resp.; cfr. op. cit, q. 14 a. 1 ad 9um. 

22 De divinis nominibus , cap. VII, § 3, PG t. Ill, col. 872 B. 

23 in librum Beati Dionysii de divinis nominibus expositio , in cap. VII, lect. 4, n. 733, 
ed. C. Pera O. P. Cfr. la aplicaci6n de esta doctrina a nuestro caso: Summa theologiae , la. 
Pars q. 76 a. 5 Resp., en donde se remite al De divinis nominibus , cap. V §§ 6-7, PG t. HI, 
col. 820 D - 821 B. 
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Esta premisa clave del tomismo es el antecedente indispensable 
para advertir que la participation del intelecto en las facultades sen- 
sibles, y sobre todo en la cogitativa, se realiza como una verdadera 
continuatio de lo superior en lo inferior, lo que tambien ocurre en 
dos faces: a) Primero, en cuanto el movimiento de la parte sensible 
finaliza en la mente, como acontece en el movimiento que va desde 
las cosas al alma ( a rebus ad animam) ; de ese modo, el entendimiento 
conoce el singular mediante la reflexion, esto es, conoce su objeto 
universal y luego regresa al conocimiento de su acto, en cuyo retorno 
va a conocer despues la especie que es el principio de su inteleccion 
y el fantasma a partir del cual fue abstraida la especie. Es evidente 
que la recusacidn de esta continuidad de la razon en lo sensible obs- 
truye la recta inteligencia del conocimiento que el entendimiento 
consigue el singular material, ya que sin esa continuatio, que se da 
en la cogitativa, es muy probable que la filosolia no encuentre otra 
senda que la del nominalismo para describir dicha perception: bo- 
rrada la vigencia de la prolongation de la mente en la cogitativa, no 
parece haber opciones para el conocimiento intelectual del mundo 
fisico como no sean el escepticismo o el intempestivo postulado de 
Ockham, que, negando la teoria de Santo Tomas, estaba urgido en 
sostener que el singular es lo primero que conocen tanto el ente- 
dimiento como los sentidos. A esta opinion, baluarte del nomina¬ 
lismo y del modemo filosofar, asiente igualmente Francisco Suarez 
cuando desecha la reflexion como metodo del conocimiento intelec- 
tivo del concreto; a ella nos referiremos en la conclusidn. b) Segun- 
do, en cuanto que el movimiento que va desde el alma a las cosas 
comienza en la mente y se difunde a la parte sensitiva en tanto la 
razon rige las restantes potencias. Asi es que el intelecto ingresa en 
el objeto singular a traves de la cogitativa, porque la sentencia uni¬ 
versal de la mente sobre lo operable no puede ser aplicada a las cosas 
particulares si no es por la potencia media (= ratio particularis) que 
aprehende los objetos sub natura communi. De ello brota un cierto 
silogismo, nos dice Tomas, “cuius maior sit universalis, quae est sen- 
tentia mentis; minor autem singularis, quae est applicatio particula¬ 
ris rationis; conclusio vero electio singularis operis, ut patet per id 
quod habetur III de Anima”. 2i Frases £stas que son preciosos tes¬ 
timonies del realismo tomista extendido al conocimiento de los actos 
humanos del quehacer moral y ardstico, etapa en la cual la continua¬ 
tion del entendimiento en la cogitativa garantiza la ejecucidn de las 


24 De veritate , q. 10 a. 5 Resp.; cfr. op. cit., q. 2 a. 6 ad 2utn, et q. 10 a. 5 ad 2um. 
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operaciones del agere y del facere en conformidad con las razones for¬ 
mates de los objetos a los que se enderezan nuestros actos. 

Sabido es que el entendimiento discursivo es quien tiene la mi- 
si6n de comparar aquello que le esta vedado a los sentidos, ademas, 
de captar universalmente la razdn de perfection y de apetibilidad 
de los bienes que causan el movimiento a modo de fines; pero nues- 
tras acciones, como incansablemente lo repite Santo Tomas, son par- 
ticulares; de ahi que la aplicacion de las leyes universales de la t£c- 
nica y de la moral a las operaciones individuates se de mediante una 
virtud cognoscitiva que, volcada sobre lo concreto, recibe y acomoda 
los elementos inteligibles prolongando la virtud superior en su juris- 
diccidn propia. 28 Ya en cuanto conocimiento, ya en su alargamien- 
to a la vida practica y a lo especifico del arte, la inteligencia conti- 
rxuada en la cogitiva —de acuerdo a esta clausula de la participation— 
transforma en inocuo el problema modemo del “puente” entre la 
mente y las cosas del mundo, bien porque el origen de los conceptos 
reclama la perception sensitiva del singular positivamente existente 
fuera del alma, bien porque la reflexidn intelectual hace que el es- 
piritu nunca pierda el contacto con los objetos sensibles. Por ambos 
lados la razon particular se instala en el conocimiento humano como 
fructifero enlace entre el entendimiento y los individuos materiales. 
Elio, sin duda, seria descabellado de no participarse la inteligencia 
en la cogitativa, pues siendo esta una potencia sensible, nada contri- 
buiria para la inteleccion abstracta de lo real concreto ni para la 
aplicacion a lo real concreto de lo intelectivamente abstracto si no 
se instituyera y obrara quasi partem intellectus capiendo , segun que 
la mente se comunica con lo que le es contiguo a traves de una cierta 
infusion o emanation hacia lo mas cercano que tiene junto a si, y 
paralelamente con la transmision —por el principio formal del com- 
puesto— de toda la actualidad que recibe lo intimo del hombre —la 
sensibilidad—, en franca dependencia de lo supremo metafisicamente 
difundido en las capas menores del ente. 26 

Retomemos el hilo de la cuestion. La experiencia, lo hemos vis- 
to mas arriba, es un conocimiento que deviene en funcion de la 
cogitativa. Como tal, ese conocimiento no se relaciona con la razon 


36 Cfr. C. A. Sacheri, N6cessit6 et nature de la deliberation, 2e. partie, chap. VII, 
pp. 116 et sqq., Quebec 1968 (th&se doctorale de l’Universit6 Laval, 6d. m6canographique). 

*6 C Fabro C. P. S., La nozione metafisica di partecipazione secondo S. Tommaso d’Aquino, 
Ioc. cit., pp. 293-394; ID. La fenomenologia della percezione, sezione 3a., cap. VIII, § 5, 
pp. 604-506, 2a. ed., Brescia 1961. TambiSn puede verse el resumido pero interesante texto 
de J. Legrand S. I., L'univers et Vhomme dans la philosophie de Saint Thomas , 2e. partie, 
L. I, chap II, § II, 1* B, t. II, pp. 90-91, Museum Lessianum, Section Philosophique N* 28, 
Bruxelles-Paris 1946. 
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particular a la manera de un acto primero con respecto a su corres- 
pondiente potencia, sino como un acto segundo con respecto a una 
naturaleza en la cual reside el principio de dicho saber. Asi, la actua¬ 
lization cognoscitiva que provoca la experiencia halla su fundamento 
subjetivo en la potencia sensible que colecciona las intenciones no- 
sentidas de la realidad singular y cambiante. Subjetivamente, enton- 
ces, la experiencia participa de la inteligencia, toda vez que el acto 
aprehensivo del entendimiento pasivo comporta de suyo la partici¬ 
pation de la virtud de la mente. 

Esta participation se patentiza en el hecho mismo de ser la co- 
gitativa una facultad que ya obra participando de la intelectualidad, 
por lo cual, al conocer lo que va coleccionando, incorpora al unisono 
a la aprehension sensible un cumulo de intenciones individuales 
que, en cuanto conocidas, participan igualmente de la intelectuali¬ 
dad que revisten los actos derivados de una potencia situada en el 
mdximo peldano de la sensibilidad humana. Con ello comprendemos 
por qu6 la experiencia, lograda por el ejercicio de una facultad par- 
ticipadamente intelectual, es un conocimiento engalanado con la par¬ 
ticipation de una intelectualidad que le sobreviene por la circuns- 
tancia de ser recibido en armonica compatibilidad con la estructura 
del sujeto, nam receptum est in recipiente per modurn recipientis. 
Tan cara al realismo para indicar la intencionalidad del conoci- 
miento, la formula tambien nos inculca un indicio no menos radical: 
el conocimiento que el hombre procura con el ejercicio de la cogi- 
tativa es un verdadero conocimiento en la medida en que la presencia 
del objeto en el sujeto se produce con arreglo a la conformidad entre 
el objeto conotido y los factores subyacentes en la facultad cognos¬ 
citiva. 

iQue valor habria de tener el conocimiento de una potencia sen¬ 
sible, pero intelectual por participation, si el objeto conocido y la 
aprehension que de 61 consigue no satisfacen la intelectualidad par- 
ticipada que regula el comportamiento de esa facultad? O, mejor to- 
davla, <jque razon ampara la existencia de una intelectualidad parti- 
cipada en la cogitativa como no sea el conocer un objeto sensible a 
quien, en tanto conocido, se le comunique alguna dote de inteligi- 
bilidad que contente la naturaleza de la potencia? Es logico admitir 
que la inteligibilidad de las cosas materiales es solo potential, siendo 
necesaria la intervention del entendimiento agente para hacerlas in- 
teligibles en acto; mas no es erroneo pensar que esa virtud activa 
de la mente se dirige a un objeto preparado y decantado por obra 
de la cogitativa, que, de antemano, por su condicidn de razon parti- 
cipada, recoge para el hombre un saber que bajo su aprehension ya 


292 


Mario Enrique Sacchi 


posee un grado de pre-inteligibilidad que le es impreso al ser efecto 
de una facultad en donde campea el imperio del espiritu. Una tal 
parlicipacion de la inteligencia en la experiencia sensible se mani- 
fiesta en el descenso del entendimiento hacia la realidad singular 
(reflexio), pero muy especialmente en el ascenso del conocimiento 
empirico hacia la inteleccion ( inductio). 

(continuara) 
Mario Enrique Sacchi 



NOTAS Y COMENTARIOS 


POSITIVISMO JURIDICO Y FUNDAMENTO 
DEL DERECHO POSITIVO (*) 

INTRODUCCION 

La irrupcidn del Positivismo Juridico reviste, en la Historia de la Filoso¬ 
fia del Derecho, consecuencias muy importantes para la vida de los hombres 
en sociedad, en la medida en que aqu£l, en algunas de sus escuelas, involucra 
el ataque a la existenda de toda norma que no tenga como fuente la voluntad 
humana. La expresidn mis caracterlstica del Positivismo Juridico la constituye 
el pensamiento del recientemente desaparecido Hans Kelsen que, al decir de 
Messner, es “el mis importante de los enemigos declarados del Derecho Natu¬ 
ral” \ y con quien, como dice Graneris, el positivismo ha alcanzado su apogeo 
y tambidn su punto muerto 2 . 

Este trabajo se limita a la critica de la obra de Kelsen Que es la Justicia, 
tocando, ademis del tema del “fundamento del Derecho” los diversos temas que 
la obra plantea, en especial el de la posibilidad del Relativismo o Excepticismo 
Moral para fundar tedricamente la convivencia socio-politica. La edicidn con- 
sultada es la 3a. edicidn castellana, versidn en nuestra lengua de Ernesto Garzdn 
Valdds, editada en 1966 por la Direccidn General de Publicaciones de la Uni- 
versidad Nacional de Cdrdoba. 


PROBLEMATICA QUE PLANTEA LA OBRA COMENTADA 

Esta pequena obra, al plantear una riquisima problemitica o elenco de 
temas de la mayor importancia vital, hace ver la conexidn intima que hay entre 
el Derecho y temas incluidos, para nosotros, dentro de la Etica en el sentido 
mis amplio, dentro de la Filosofia General o aun de la Teologia. En el presen¬ 
te capitulo sdlo pretendo mostrar esa problemitica e insinuar las lfneas de 
su solucidn. Anticipo, sin embargo, una observacidn critica: no parece conci- 
liarse esa vasta problemitica con la pretensidn de una “pureza” del Derecho 
a lo Kelsen, sin mezclas metafisicas, teoldgicas, morales y socioldgicas. Resulta 


* Critica a la obra de H. Kelsen, Qu 4 es la justicia, 

i Messner, Johannes, Etica social, politica y econdmica a la luz del Derecho Natural, 
Rialp, Madrid, 1967, p. 545. 

8 Graneris, Giuseppe, La filosofia del diritto nella sua storia e nei suoi problemi, Desclfie, 
1961, p. 167. 
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inevitable aludir a esa amplitud de temas y aspectos a que alude Kelsen al 
abordar el tema de la Justicia. En el pensamiento kelseniano esos temas tienen 
relacidn, si bien no a nivel ciendfico. Cabe observar a ello que resulta arbi- 
trario seccionar en compartimentos cientificos estancos una realidad que se da 
como unitaria; y par otra parte senalar que si esos temas o aspectos “extraju- 
ridicos” fundamentan de algtin modo lo juridico y que si en ellos —fundantes— 
no podemos adquirir certezas reales, objetivas, lo fundado cae por tierra y 
carece de validez, desde el punto de vista ciendfico, sostenerlo con una “hip6- 
tesis” normativa 3 . 


1. El tema del conocimiento humano 

Para el “dialog©” con la ©bra de Kelsen, por esa misma dependencia en 
que nos movemos en el Derecho respecto de otros temas, es preciso remontar- 
nos a la cuestidn previa del problema del conocimiento humano. 

En el dmbito gnoseologico se hace necesario tomar posicidn entre dos pos- 
turas irreductibles: Realismo e Idealismo. “Se denomina «realismo» a la doc- 
trina segun la cual el objeto del conocimiento (del verdadero, claro es) lo cons- 
tituyen aut^nticas realidades, seres capaces de subsistir independientemente del 
conocimiento”; “se designa con el nombre de «idealismo» aquella doctrina se¬ 
gun la cual no conocemos nunca seres independientes del conocimiento” 4 

La postura del “realismo”, congruente con el sentido comun (nadie espon- 
tdneamente piensa que al conocer un drbol conoce no un drbol real, trascenden- 
te al sujeto, sino una mera modificacidn subjetiva) , es la que permite admitir 
certezas objetivas, por oposicidn a subjetivas. En esa postura se admite que po¬ 
demos equivocamos en nuestros juicios, pero que podemos tener, y tenemos por 
lo menos algunas, certezas objetivas. 

“Se conviene en denominar «esc£pticos», en un sentido absoluto, a los que 
niegan la posibilidad de todo conocimiento humano cierto” ... “El tema de 
la posibilidad de la certeza —o si se prefiere, la del conocimiento cierto— versa, 
asi, no sobre una mera certeza subjetiva, sino acerca de la certeza objetiva, 
realmente fundada” 5 6 . Con lo expuesto acerca del Escepticismo y del Idealismo 
se ve que la posibilidad de rechazar objetivamente el primero esti en rechazar 
el segundo, adoptando la actitud realista. 

2. El tema de los valores 

Kelsen rechaza todo Escepticismo en las ciencias de la naturaleza, pues 
admite “conocimientos humanos ciertos” a ese nivel. Pero decididamente los 
rechaza en el dmbito del conocimiento de los valores morales, dado que “a 
liltima hora, (este conocimiento) esta determinado por factores emocionales y, 
por consiguiente, tiene un cardcter eminentemente subjetivo”, ... “vdlido uni- 
camente para el sujeto que formula el juicio y, en ese sentido, es relativo” 
(p. 19). 


3 Cfr. Graneris, op. c it , n. 2, p. 166; Messner, op. c it , n. 1, p. 306. 

4 MillAn Puelles, Antonio, Fundamentos de Filosofla , 5ta. edici6n, Rialp, Madrid, 
1967, p. 467/7; cfr. Gilson, Etienne, El realismo metddico, 3a. ed., Rialp, Madrid, 1963, 

trad, de Valentin Garcia Yebra, prdlogo de L. E. Palacios. 

6 MillAn Puelles, op. eit ., en n. 5, p. 463. 



PoSIttVlSMO JUKfDICO T FUNDAMENTO DEL DERECHO POSITIVO 


295 


Como “de la esencia del valor depende la peculiaridad de su aprehensidn” 6 , 
es preciso senalar qu£ es para nosotros “valor”, antes de referimos a las fa* 
cultades con que lo captamos. Valor, en sentido formal (“aquello por lo cual 

algo es valioso”, es “un valor”) es, para nosotros “bien humano”, o sea es 

bien para el hombre; lo cual no significa que lo subjetivo (“para el hom¬ 
bre”) sea lo determinante del valor, sino que lo que es bueno en si lo es para 
el sujeto. 

Reducido el valor a la nocidn m£s amplia de “bien”, corresponde decir 
qu£ se entiende por bien, en sentido formal. (Decimos formal porque, asi co- 
mo distinguimos en el valor el sujeto valioso de la valiosidad, podemos distin- 
guir “el bien” y “los bienes”, o sea, los sujetos u objetos “buenos” y aquello 

por lo cual son buenos). Para responder al punto propuesto la via es el 

andlisis de la nocidn de “lo bueno”, partiendo de lo que todos entendemos 
como tal, para remontarnos reflexivamente a la esencia de lo bueno. 

Lo bueno alude a deseable o a “apetecible”. Nada es deseable o apeteci- 
ble sino en la medida en que es real o se lo concibe como real, sea real actual 
o posible. Y las cosas son tanto m£s deseables o buenas en la medida en que 
son mejores, m£s perfectas, en la medida en que tienen m&s perfection o ser f 
De ahi la reduction, (que no es equiparacidn nocional absoluta, pues “bien” 
dice algo m£s que “ser”), y el “anclaje”, diriamos del bien en el ser. 

Este es el camino seguido por Santo Tomds de Aquino: “El bien y el 
ente son en realidad una misma cosa y difieren s61o nocionalmente. Lo cual 
se patentiza como sigue. El concepto de bien consiste en que algo sea apete¬ 
cible y por eso dijo Aristdteles en el libro I de la Etica, que bueno es lo que 
todas las cosas apetecen. Es manifesto, pues todo apetece su perfeccidn. Ahora 
bien, una cosa es perfecta en cuanto est& en acto; por donde se ve que algo 
es bueno en cuanto es ente ya que el ser es la actualidad de todas las cosas, 
segun hemos visto. Por consiguiente el bien y el ente son realmente lo mismo, 
aunque el bien expresa la razdn de apetecible que el ente no expresa” 7 . 

3. El tema de la captacidn de los valores 

a. Planteo del tema: Las posiciones sentadas permiten distinguir esta 
concepcidn de los valores de otras tales como las de Kant, para quien el bien 
no est£ en las cosas exteriores sino sdlo en la voluntad humana, y se determina 
por un elemento subjetivo y aprioristico 8 ; o la de Scheler, quien independiza 
a los valores respecto del ser y sostiene que su captacidn se produce de mane- 
ra “intuitivo-emocional” si bien reconociendo la objetividad de los valores y 
superando el subjetivismo 9 ; y de la de Hartman, que dota a los valores de 
“una idealidad y consistencia con independence del mundo de las cosas” w . 

Si distinguimos como facultades superiores del hombre el entendimiento 
y la voluntad, asignando a la primera el conocer y a la segunda el querer, si 
las conceptuamos como potencias y por lo tanto las especificamos por su ob- 
jeto, y tenemos como previa la concepcidn del valor y del bien como anclados 
en el ente, se comprende que “el objeto formal de la apeticidn, a saber, el 
valor, es una especie del objeto formal del conocimiento, a saber, el ser; y 

6 Brtjgger, Walter y otros, Diccionario de Filosofia, trad. Jos6 M. V€lez Santarell; Herder, 
Barcelona, 1962, p. 479, voz “Valor” por Lotz. 

7 Santo TomAs de Aquino, Suma Teoldgica, I, q. 5, a. 1. 

8 GonzAlez Alvarez, Angel, Tratado de Metafisica, Gredos, Madrid, 1961, p. 158. 

8 Brugger, op. cit , n. 7, p. 482. 

GonzAlez Alvarez, op. cit., n. 9. p. 159. 
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si el valor se conoce —lo cual es una condition imprescindible para que dd 
lugar a una apeticidn elicita— es porque es” u . 

El hombre, en efecto, no se gobierna generalmente por tendencias degas o 
fatales, sino que tiene la facultad de “tomar distancia ante las cosas”, de pen- 
sar lo que va a hacer. Tenemos, por otra parte, la experiencia de quienes, 
luego de cometer una mala accidn, “reflexionan”, “piensan”, “recapacitan”, 
para luego obrar “bien”; o de quienes, a pesar de que su afectividad las incline 
a algo, ven como “valioso”, como bueno, a pesar de todo, obrar de otra 
manera distinta a la que les resulta “grata”. Asi, ante el peligro, aun cuando 
“afectivamente” tendemos a huir, si debemos cumplir con un deber, si debe- 
mos defender a un indefenso o a quien estemos obligados a defender, no hui- 
mos. Y tambidn en el caso de la justicia. Muchas veces pagar una deuda no 
causa en nosotros ciertas resonancias afectivas gratas, pero vemos que lo de¬ 
bemos hacer y lo hacemos. 

Por tanto, la captation de los valores no se produce, ni solo ni principal- 
mente, por la afectividad, sino por la inteligencia. Aunque, como quien capta 
los valores no es una facultad descamada, sino todo el hombre, tambien se 
producen una captacion y resonancias afectivas. “Entre ... el irracionalis- 
mo valoral, ... que «se abre unicamente al sentir emocional» ... y el «racio- 
nalismo valoral que disolveria en el ser el cardcter propio del valor» ... «se 
encuentra la aprehension intelectual del valor, que lo descubre porque el ser 
es intrinsecamente valioso, pero que nunca puede constituir la respuesta total 
a aqudl, porque el valor perfecciona al ser y, por consiguiente, s61o encuentra 
la respuesta plenamente adecuada en el sentir y el querer; por eso, aun la 
aprehensidn intelectual del valor estard siempre impregnada de elementos sen- 
timentales y apetitivos” M 

b) La position de Kelsen en este punto: Kelsen niega, en definitiva, que 
podamos captar valores “absolutos”. Entiendo que la interpretacidn que de¬ 
bemos dar a esa expresidn es la de “captar con certeza valores objetivos ,f 13 . En 
efecto, dice: “cuando nuestra conciencia pide una justificacidn absoluta de 
nuestra conducta, es decir, postula valores absolutos, nuestra razdn no estd en 
condiciones de satisfacer estas exigencias. Lo absoluto en general y los valores 
absolutos en particular, est£n m&s all& de la razdn humana que sdlo puede 
lograr una solution limitada —y en este sentido relativa— del problema de la 
justicia como problema de la justificacidn de la conducta humana” (p. 37/8; 
(ver tambi£n pp. 19, 28 y 29). En definitiva, aunque en Kelsen el acento 
est£ puesto en la relatividad, lleva implicito el problema de la certeza objetiva. 
Por lo tanto, le cabe a Kelsen, sustancialmente, la calificacidn de escSptico . 
Dice al respecto Luis Lagaz y Lacambra: “El verdadero ataque al Derecho Na¬ 
tural catdlico-escol&stico proviene no de los juristas sino de los fildsofos, no 
del historicismo juridico sino del relativismo como forma del pensamien- 
to filosdfico contempordneo. El relativismo representa una forma filosdfi- 
ca contemporcinea. El relativismo representa una forma filosdficamente de- 


^ MillAn Puelles, op. cit , n. 5, p. 372. 

12 Brugger, op. cit., n. 7, p. 479. 

13 Cabe, adem£s, hablar de la captacidn del valor “absoluto” entendiendo por tal, el 
el hombre. Su demostraci6n queda reservada a la Teodicea. Ese sentido de “conocimiento 
del Absoluto” parece ser utilizado por Kelsen en la obra comentada, en p. 36, al hablar de: 
"aceptacidn de un fin supremo que es precisamente el problema de la moral en general y 
de la justicia en particular”; y en p. 37: habla de “ultimo fin”. 
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purada y en cierto modo atenuada, del escepticismo. Este, en el dominio dtico, 
representa la negacidn misma del campo moral y de la posibilidad de concep- 
tos y juicios morales que tengan sentido. El relativismo en cambio no niega 
la existencia del dmbito de la moral y admite que pueden emitirse juicios vd- 
lidos de valor referidos a lo que es bueno, justo, etc.; ahora bien, estos juicios 
no son cientxficamente demostrables, carecen de validez universal, son "actos 
de fe”, no “conocimientos” .. . “Esceptica es la posicidn de Kelsen para quien 
la justicia y el Derecho Natural son meras ideologias que encubren intereses 
y el Derecho positivo una mera t^cnica al servicio de finalidades sociales com- 
pletamente arbitrarias” 14 . Y esc^ptico espedficamente en materia moral. 

De ahi que, con las analogias que comporta la transferencia al campo 
moral, le quepan al autor comentado las cdebres y cldsicas refutaciones hechas 
a lo largo de la historia, especialmente por Sdcrates, y por Aristdteles en el 
libro IV de la Metafisica, contra el Escepticismo en general y en particular 
contra los “sofistas”. 

c) Conclusidn Critica: Por lo que reprochamos en este piano a Kelsen: 

aa) Que la alegacidn de las opiniones contradictorias de los hombres so- 
bre los valores no es argumento contra todos los valores. Es evidente que los 
hombres muchas veces se equivocan; pero el error se distingue del no-error: la 
aceptacidn de que existen errores implica la certeza de la verdad, la admisidn de 
opiniones contradictorias implica admitir el principio de contradiccidn. 

bb) Que asi como admite que la coincidencia de muchos en algo no prue- 
ba la verdad de lo que afirmen (p. 30), asi tambidn la discrepancia no prueba 
el error de todos los discrepantes. 

cc) El respeto de Kelsen por la Ciencia (ver p. 86) significa el impli- 
cito reconocimiento del valor de la verdad objetiva conocida por sus causas. 

dd) Kelsen, como todos los esc^pticos, debiera hacerse cargo de las con- 
secuencias que importa un Escepticismo o un Relativismo Moral coherentes 
para la vida social, (ver cap. IV de este trabajo). 

ee) El solo hecho de que existan comunidades prueba que en los hom¬ 
bres hay ciertas coincidencias bdsicas en ciertos valores; de hecho, todos damos 
por aceptado el valor de la vida, el valor de la vida en sociedad, la nece- 
sidad de admitir la autoridad social, el valor, la necesidad y el derecho de sa- 
tisfacer las necesidades primarias, etc., todo ello implicita o explicitamente. Por 
otra parte, existe la posibilidad de dar un fundamento racional a dicha coin¬ 
cidencia valorativa, apelando a la constitucidn de la nturaleza hermana, con 
lo que el Relativismo queda destruido. 

ff) El hecho de admitir opiniones totalmente contradictorias a la suya y 
con el mismo fundamento que la suya (p. 29), implica, dicho en frase de 
Del Vecchio 15 “una condena definitiva de la razdn”, pues es negar el prin¬ 
cipio bdsico de todo razonamiento, el principio de no contradiccidn. En ese 


*4 Legaz y Lacambra, Luis, Filosofia del Derecho, 2da. ed., Bosch, Barcelona, 1961, p. 
315/6. Dice Kelsen en Teoria Pura del Derecho-introduccidn a la Ciencia del Derecho, trad. 
Moisds Nilve, Eudeba, Bs. As., 1971, p. 197/8: “Una justificacidn es un juicio de valor, que 
tiene siempre un car&cter subjetivo y atafie a la 6tica o a la political, 
is Cit. por Messner, op. cit , en n. 2, p. 494. 
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caso, mis valdria la coherencia de Cratilo, de quien Aristbteles refiere que 
“llegaba hasta creer que no es preciso decir nada” y “se contentaba con mover 
un dedo” 16 . 

gg) A pesar de sostener, en parrafos como el citado, que las opiniones 
contradictorias pueden ser igualmente valederas, Kelsen hace juicios morales: 
v. gr. condena a la Inquisicibn, elogia a Pedro Bayle como “uno de los m£s 
grandes libertadores del espiritu humano” (p. 83), define como “una de las 
paginas mis gloriosas de la historia”, “el decreto de tolerancia de Josb II" (p. 
83 y 84), postula la democracia como la mejor forma de gobiemo (p. 84) , 
que consiste en la proteccibn de los intereses de la mayoria, incluso “contra la 
minoria de los stibditos” (p. 17). Y no hace estos juicios cuiddndose de des- 
tacar que valen tanto como el elogio, por ejemplo, de la Inquisicibn y la auto- 
cracia, sino que lo hace convencido de ellos y de su verdad. Cae, aqui tarn- 
bibn, bajo aquella observacibn de Aristbteles: “es, pues, de toda evidencia, que 
nadie piensa de esa manera, ni aun los mismos que sostienen esta doctrina. <iPor 
qub, en efecto, toman (los escbpticos) el camino de Megara en vez de per- 
manecer en reposo en la conviccibn de que andan?... Es evidente que ellos 
mismos creen que esto es mejor y aquello peor... En efecto, no van en busca 
igualmente de todas las cosas, ni dan a todo el mismo valor.. .” 17 . O sea: no 
parecen creer que su preferencia no estb fundada en algo real y objetivo. 

hh) Finalmente cabe preguntar, ante la afirmacibn de Kelsen de que la 
solucibn al problema de los valores es determinada por factores emocionales: 
icon qub facultades, con la inteligencia o la afectividad, ha hecho Kelsen esa 
afirmacibn? Si cree que con la inteligencia, cabe preguntar por qub no pode- 
mos ver intelectualmente tambibn cudl sea nuestra conducta justa en un mo- 
men to dado aun contra nuestra afectividad; si cree que con la pur a afectivi¬ 
dad, su opinibn es tan subjetiva e infundada como la opuesta, a saber: la que 
se funda en la captacibn principalmente intelectual de los valores. 

4. Relacidn entire orden juridico, orden politico, orden moral y concepcidn 
del mundo 

Kelsen expone con exactitud y vivacidad la conexibn entre esos diversos 
brdenes en la obra que comen to. La conexibn entre orden juridico y orden 
politico queda planteada, por ejemplo, cuando afirma que la justicia es la 
felicidad, pero no la felicidad individual; “por felicidad sblo puede entenderse 
la satisfaccibn de ciertas necesidades que son reconocidas por el legislador.. 

(p. 16). O cuando establece la relacibn entre justicia, felicidad, libertad y 
forma de gobierno (p. 17). 

Al concebir (aunque sea “secundariamente”) la justicia como virtud del 
“hombre” (p. li), o al relacionar “orden justo” con “felicidad del hombre” 
(p. 11), se plantea la conexibn entre el orden juridico y politico y el orden 
moral (el orden que apunta al horizonte total de la perfeccibn del hombre). 
Senala Kelsen, asimismo, que dichos brdenes dependen de la “concepcibn del 
mundo" que se adopte, cuando admite que “la solucibn no puede ser la mis- 
ma cuando se acepta que la libertad es el valor supremo, punto de vista del 
liberalismo, y cuando se supone que la seguridad econbmica es el fin ultimo 
del orden social, punto de vista del socialismo” (p. 28). Esto muestra, en tbr- 


16 Arist6teles, Metafisica , IV, V, 6a. ed. cast. Azc&rate, Espasa, M6jico, 1960, p. 84. 

17 AristOteles, op. cit., n. 17, V, IV, p. 80. 
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minos del profesor Dr. Guido Soaje Ramos, la dependencia de todo el orden 
moral del orden real 1 *. El fundamento que se reconozca al Derecho y a todo 
el Orden Moral depende, en definitiva, de la concepcidn que se tenfga sobre el 
“orden Real”. 

Los autores modemos han escindido los diversos campos de la ciencia con- 
virti£ndolos en sectores incomunicados, sin jerarquias ni relaciones entre si. 
Asi se ha postulado la “independencia” de la Politica respecto de la Moral 
(Maquiavello), o del Derecho de toda conexidn metafisica, moral, socioldgi- 
ca (Kelsen). Por el contrario, el pensamiento tradicional occidental estable- 
da la conexidn, jerarquia y dependencia entre los diversos saberes. Pero la 
realidad es unitaria y rebasa la pretensidn de “pureza” de los autores “moder- 
nos”. De ahi que esta relacidn que en la obra comentada no deja de plantear 
Kelsen es un vivo testimonio en contra de esa tendencia, y concretamente de 
su “Derecho puro” 19 . Y asi como la construccidn kelseniana, en definitiva, no 
puede ser “pura”, tampoco puede ser “neutra” de valoraciones “extrajuridi- 
cas”. Pues vamos viendo la dependencia del Derecho de saberes superiores, 
en los cuales, como no podria ser de otra manera, se ha tornado partido. Kelsen, 
por ejemplo, concreatmente, toma partido en favor de una Etica autdnoma: 
“normas que prescriben la conducta humana pueden tener su origen unica- 
mente en la voluntad y esta voluntad puede ser s61o humana si se excluye la 
especulacidn metafisica” (p. 73). De hecho Kelsen excluye toda “metafisica” 
(ver p. ej. p. 72). Lo mismo cabria decir respecto del tema de la objetividad 
o subjetividad de los valores, etc. 

Kelsen reconoce, por otra parte, en otra obra suya, su toma concreta de 
posicidn en el orden politico: “Ya que los resultados a que Uego se aproximan 
a los de la vieja teoria liberal del Estado, no tratard en forma alguna, de de- 
fenderme de la observacidn que se me pueda hacer de que en mi obra se per- 
ciben sintomas de ese neoliberalism o que parece apuntar en todas partes” 

(Continuard) 
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is Soaje Ramos, Guido, apuntes mimeografiados sobre Estructura General del Orden 
Moral, tornado de sus clases de Etica por alumnos de la Pontificia Universidad CatOlica 
Argentina. 

Cfr. Messner, op. cit., n. 1, en nota 13, p. 256. 

20 cit. por Heller, Teoria del Estado, vers, espafiola de Luis Tobfa, 6ta. ed., Fondo de 
Cultura Econ6mica, MSjico, 1968, p. 71/2. Dice al respecto Heller, op. cit, p. 73: “Elio 
es lo que hace que el mds somero anfilisis permita descubrir, en los representantes del 
«m6todo juridico puro», a pesar de pretenderse apoliticos, una capa de «firmes conceptos 
polfticos» como base de sus investigaciones”. Cfr. Samp ay, Introducci6n a la Teoria del 
Estado » Omeba, Bs. As., 1961, p. 141. 
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FREDERICK S. JOHNSTON Jr., The Logic of Relationship, Philosophical 

Library, New York, 1968, 110 pp. 

Este libro pretende mostrar, a mi parecer, que los damianistas (<*para qu6 
estudiar ldgica si la ldgica no conduce a la Salvacidn?) estaban equivocados. Eso 
si, hay que conocer la “16gica referencial”, como la llama el autor. Dar£ algunos 
ejemplos de lo que se propone en este libro. Despu^s de citar a S. Mateo 5, 
44-45, se afirma: “relacionando la 16gica de la referencia con la 16gica de la 
inferencia tendremos mayor capacidad para amar y menos lugar para odiar” 
(p. 47). “Con la ldgica de la referencia tenemos ahora una base intelectual 
para ejercer la caridad con aquellos que se nos oponen” (p. 48). Claro que 
no se trata s61o de la salvacidn; Johnston Jr. afirma (<ic6mo lo demostrard en 
ldgica referencial o inferential?) que con la 16gica de la inferencia (deduction 
e induccidn) seguiremos solucionando la mayorla de nuestros problemas, pero 
con la 16gica de la referencia comenzaremos a resolver la mayoria de nuestros 
conflictos. Por eso, despu^s de explicamos en el Cap. I la teoria del sistema 
de ldgica referencial y en el Cap. II la nocidn de verdad (que “no es de este 
mundo”, p. 36) despliega las implicaciones religiosas (Cap. Ill), psicoldgicas 
(Cap. IV), filosdficas (Cap. V), pollticas (Cap. VI), sociales (Cap. VII), 
cientificas (Cap. VIII). 

En una palabra: en este libro no hay “ldgica” ni “relacidn”. Johnston Jr. 
tiene derecho a no interesarle ni una ni otra. Y tiene derecho tambitii a afirmar 
que no desde un punto de vista emocional, pero si desde un punto de vista 
intelectual, debe aceptarse la siguiente argumentacidn: “Si la vida y la muerte 
son contradictories y si algo y nada son contradictories y si la vida es algo, 
entonces la muerte es nada. Si la muerte es nada y si una contradiccidn es nada, 
entonces la muerte es una contradiccidn”. Pero a lo que no tiene derecho es 
a llamar Logic of Relationship a este libro. 

Alberto Moreno 


ROGER VERNEAUX, Critique de la Critique de la Raison Pure de Kant, 
Ed. Aubier Montaigne, Paris, 1972, 186 pp. 

Son ya bien conocidas las cualidades did&cticas del Prof. Verneaux y de alii 
que ya a priori resulte atractivo una critica suya a la Critica kantiana, obra en 
si siempre llamativa y desafiante, aun cuando no siempre tratada con el respeto 
y la ecuanimidad que merece su autor. Como bien dice Verneaux: “^Refutar 
a Kant? (...) Una tal empresa es, ciertamente, legitima, pero nos parece en 
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extremo vana dado que es puramente negativa. Contrariamente, lo que no resul¬ 
ts ciertamente vano es reflexionar sobre temas dificiles y buscar la verdad ayu- 
dados por un gran fildsofo** (p. 7). Con lo cual el lector tiene ya una adecuada 
obertura: se tratard de determinar cual sea la verdad de los problemas en fun- 
ci6n de un gran pensador, porque “lo propio de un gran pensador es, en efecto, 
impulsar al espxritu de modo tal que nadie pueda ya pensar, despu6s que 61, 
exactamente como antes** (p. 8). Y esto es, justamente, lo que ha ocurrido 
con Kant. 

Muy adecuadamente ha dividido el autor su obra en los temas fundamen- 
tales: El problema critico; Los juicios sinUticos a priori; Materia y forma 
del conocimiento; El idealismo trascendental; Sensibilidad y entendimiento; 
Fendmeno y cosa en si; para acabar con otro m£s breve: Greer y saber. A trav6s 
de todo el desarrollo est& presente la doble funcidn que corresponde a un fil6- 
sofo: una simpatia, un amor, por aquel que se critica, y uno no menor por la 
verdad que se intenta desentranar con motivo del discurso; porque ciertamente 
tan respetuoso como aparece Verneaux en cuanto a la persona de Kant, tanto mds 
lo aparece en cuanto a la verdad se refiere, y de alii que se halle el lector 
con claras definiciones cuando llega el momento de decidir qui6n tiene razdn 
o, por mejor decir puesto que no se trata de un torneo personal, cuil es la verdad. 

No se trata de una obra de investigacidn, en sentido estricto: no se hallard 
en ella ni aparato critico, ni bibliografia (s61o se citan, en el cuerpo, las versio- 
nes francesas de las obras de Kant utilizadas) ni opiniones de otros autores; no, 
la obra es eminentemente diddctica, muy clara en su exposicidn, excelente para 
tomar un contacto mediato con Kant que diga al lector qu6 dice Kant en sus 
t6rminos principales y qu6 opinar de su Critica. Que tal es el propdsito del 
autor, y lo cumple cabalmente. 

J. E. BolzAn 


ALBERTO CATURELLI, Mamerto Esquiit , vida y pensamiento, Ed. T.E.U.C.O. 

(Taller editor de la Universidad Nacional de Cdrdoba), Cdrdoba, 1972, 
256 pp. 

Para quienes s61o tienen una “piadosa” imagen a la violeta de Fray Ma¬ 
merto, esta obra de Caturelli abrird panorama insospechado, pues nuestro autor 
intenta —y logra— “arrancar a Esquid de una vez por todas de las manos de la 
retdrica para situarlo en el piano de la estricta investigacidn cientifica** (p. 10). 
Lo cual no significa —y vaya dicho para quienes se erizan cuando de investiga- 
cidn cientifica se trata— reducirlo a una serie escueta y documentada de datos 
biogrdficos precisos, puesto que si libros hay en que el corazdn ha movido a la 
inteligencia hasta obligarla amorosamente a destilar lo suyo, 6ste es sin duda 
uno de ellos. 

Originado en la Tesis doctoral de Caturelli segun su version de 1953, llega 
muy oportunamente esta edicidn en momentos en que el proceso de beatifi- 
cacidn parece acercarse al final feliz esperado. Y gracias al plan de trabajo, es de 
esperar que de su lectura se acabe con el Esquiu empobrecido de discursos y re- 
cordaciones oportunistas, pues tras haberse hablado hasta la saturacidn del 
“orador de la Constitucion**, se ha dejado al publico en general en la ignorancia 
mds supina, al punto de que muy pocos saben, en verdad, qui6n fue Fray Ma¬ 
merto Esquiu. Y por cuanto la personalidad m&s se transparenta en el pen¬ 
samiento que en las circunstanciales relaciones biogrdficas, la mayor parte de 
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la obra esti dedicada al pensamiento de Fray Mamerto; pensamiento que “es, 
de veras, la misma vida de Esquiti” (p. 10). Desde estas premisas y arrancando 
de un breve Itinerario biogrifico (Cap. I), pasa Caturelli cuidadosa y docu- 
mentada revista a Fuentes y formacidn (Cap. II) hasta poder fijar las Bases 
de un pensar cristiano (Cap. Ill), el cual (jnotable para nuestra ipoca!) estaba 
basado en un preciso conocimiento de la filosoffa y de la teologla (fundamen- 
talmente, en Santo Tomis y San Buenaventura), asi como en un acertado uso 
de las Sagradas Escrituras. Y desde aquf motiva Caturelli todo el prdximo des- 
arrollo: El tema de Dios; Servus Jesu Christi; Pecado y libertad; Cristo; El 
Cuerpo Mistico; La historia; La sodedad; La vida mistica; constituyen otros 
tantos capitulos que nos llevan como de la mano y nos ganan el corazdn —con- 
digna respuesta de lector a autor— en una secuencia ascendente de quien fuera 
en vida un autintico hombre de Dios, dado a la vida activa con un sdlido 
respaldo en la vida contemplativa y una acabada inteleccidn de aquello mismo 
que habfa de predicar. Nada menos. 

J. E. BolzAn 


JUAN ENRIQUE BOLZAN, Continuidad de la Materia . Ensayo de interpre- 

tacidn cdsmica , Eudeba, Buenos Aires, 1973, 190 pp. 

Es dificil hacer una nota bibliogrifica de un autor tan allegado a Sapientia 
como el profesor Bolzin. Si decimos que su obra nos parece extraordinaria, pue- 
de que suene a mero compromiso. Y, sin embargo, nos atrevemos a decirlo. Y 
es una obra extraordinaria no s61o por lo poco frecuente que es encontrar in- 
vestigaciones sobre temas a la vez estrictamente cientificos y filosdficos, y por 
lo poco frecuente que es situarse en estos temas precisamente en el punto de 
vista en que se coloca el autor, sino sobre todo por las calidades intrlnsecas del 
libro. Bolzin no es un cientifico con devaneos de fildsofo, ni un fildsofo que 
esta mis o menos al tanto de las cuestiones cientificas: es la rara y extraordi- 
haria conjuncidn de las dos cosas. Todas estas “consideraciones generales” so¬ 
bre la personalidad del autor relucen, punto por punto, en esta obra. Entran- 
do mis particularmente en ella, constatamos antes que nada que es fruto del 
mejor y mis equilibrado realismo. Un realismo que no cede a la tentacidn de 
dos posiciones tan a la mode: una que reduce toda la realidad fisica a un con- 
junto de ecuaciones y otra que la convierte en un molesto enjambre de pala- 
bras. Bolzan cree que tanto la ciencia como la filosofia pueden decir algo con 
verdad del ser corpdreo, que la capacidad cognoscitiva del hombre puede apo- 
derarse de lo que en verdad la cosa es y traducirlo misteriosamente en el piano 
intencional, con todos los riesgos y limitaciones. No dudamos que el libro re- 
sultari escandaloso para mas de uno. Y, no s61o por esto, porque el autor va 
mis adelante todavia. Como Tales, Anaximandro... se pregunta qui es esta 
realidad de la que somos parte. Pero, este “qu£ es” se lo exprime y se lo ex¬ 
prime hasta lo ultimo, hasta lo verdaderamente ultimo. Parece que persegui- 
das las cosas hasta lo ultimo llegan a un punto de encuentro comun y ultimo 
para todo. Y esto que ya les pas6 a aquellos antiguos filosofos vuelve a suceder 
en la inquisicidn de Bolzin: empieza preguntindose por la “materia” y termi- 
na en la participacion del Esse Subsistens , lo mismo que, por ejemplo Anaxi- 
goras terminaba en el nous absoluto, o Aristdteles en el Acto puro. Pero, no 
confundamos las cosas: no se trata en forma alguna de un larvado discurso teo- 
16gico, ni siquiera de la busqueda de un fundamento divino para el cosmos. Se 
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trata de una investigacidn toda ella sobre el ser material, que se despliega en 
tres niveles concdntricos: uno cientifico, otro filosdfico (o de la filosofia de la 
naturaleza) y otro metafisico. Una meditacidn integral sobre el ser fisico. Si, 
como en los Libros de la Fisica de Aristdteles, terminamos con el Motor Inmd- 
vil, tanto mejor. 

Este “Ensayo [cientifico-filosdficol de interpretacidn cdsmica” —como re- 
za el subtitulo— se entreteje en tomo al problema de la “Continuidad de la 
materia”, segun dice el titulo. Siguiendo una antigua tradicidn muy sabia, con- 
sidera indispensable previamente ponerse de acuerdo por lo que se entiende 
por “materia”, por continuidad, por individuo, sustancia, etc. No serA aqui la 
intencidn el establecer definiciones decisivas, que ser An fruto del final de la 
investigacidn, sino de fijar un inmediato significado de los tdrminos. Permita- 
senos (a riesgo de alargarnos demasiado, pero como muestra de c6mo el autor 
domina y se apodera de lo “nuevo” y de lo “viejo”) detenernos un instante en 
un primer logro de este primer capitulo: la manifestacidn del empleo equivoco 
de la palabra “materia”, a la que por una parte se la hace equivalente a masa 
y por otra se la pretende sindnima de toda la realidad fisica. Si la materia es 
equivalente de masa habria que excluir de ella a radiaciones, ondas, campos... 
y £qud serian dstos, si no son materia? Si es lo mismo que realidad fisica, <jno 
reducimos a un denominador demasiado estrecho toda la plenitud del univer- 
sb corpdreo? La investigacidn aclarara los distintos sentidos de materia. Por 
ahora, determinemos al ser corpdreo o material como un ente cualicuanto. Bol- 
zAn tiene una concepcidn dinAmica del ser —y ella es una de las lineas de fuer- 
za de su meditacidn—. Por eso, las cualidades o propiedades del ser se resuel- 
ven en modos de actuar y de padecer. De la conjuncidn de estos dos modos cons- 
tituyentes del ser corpdreo, dste se nos manifiesta como ser extenso activopasivo, 
interdinAmico por contacto. Este ente de nuestra inmediata experiencia es el 
que toma por objeto la investigacidn, que se va a desarrollar en dos momentos, 
tan enlazados entre si que forman una verdadera continuidad. De este ser va 
a estudiarse la estructura dltima y va a estudiarse la continuidad ultima. Por 
estructura dltima se entiende aqui aquello que, ante la inteligencia humana, 
es el fundamento o explicacidn definitiva del ser y su comportamiento, es de- 
cir, de la esencia o principios constitutivos: va mucho mAs allA de los compo- 
nentes geomAtricos o en alguna forma mensurables empiricamente. Continui¬ 
dad ultima implica la ordenacidn total y suprema de este ser, no s61o la conti¬ 
nuidad de las partes de un individuo dentro de la unidad que lo conforma, ni 
de los individuos dentro de la especie y las especies dentro de la unidad del 
cosmos o de la unidad fisica total, sino ademAs la unidad de Asta dentro del 
universo del ser. Mas, esta perspectiva tiltima en la que se coloca BolzAn —y 
hay que recalcarlo muy bien— no es un saltar olimpico sobre las etapas pre- 
vias metodoldgicas e histdricas: surge de ellas. Asi el anAlisis sobre la naturale¬ 
za del ser corpdreo y su contnuidad se entabla desde la vertiente cientifica (des- 
de las subparticulas y la naturaleza de su continuidad intraatomica hasta la 
gradacidn de los entes en el universo) y desde la vertiente filosofico-metafisica 
(desde la individualidad y sustantividad de las particulas y “minimos natura- 
les” hasta la unidad de todas las cosas en el Ser). Y en ambos casos se siguen 
las lineas esenciales de un desarrollo histdrico fundamental que llega hasta nues- 
tros dias. 

Como seria demasiado largo seguir capitulo a capitulo este denso libro, 
hay que contentarse con resumir las tesis esenciales que van jalonando la ruta. 
Y antes de hacerlo, debemos expresar nuestro sentimiento, pues somos cons- 
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dentes que con ello dejaremos de lado la vida y la riqueza peculiar de la obra, 
y esto en favor de lo que parecerd a muchos nada mds que cierto numero de 
manidas tesis del arisitotelismo tradicional. Pero serd necesario anadir que tales 
tesis estdn repensadas por el autor con tal vigor y profundidad, que bien pue- 
den considerarse nuevas o reconquistadas del presente naufragio empirista, lo 
mismo que otros puntos esenciales de la filosofia de la naturaleza, como el va¬ 
lor y naturaleza del principio de individuacidn, la reladon sustancia-accidente 
en el orden corporeo, el rol “activo” de la cantidad o su relacidn con la cua- 
lidad, la localizacidn como efecto dindmico de los entes corpdreos, la critica del 
atomismo mecanicista, los aciertos fundamentales de la quimica aristot£lica, etc. 
El lector comprenderd que en una nota como £sta no podemos no ya ofrecer, 
pero ni siquiera referirnos a todo el contenido de un libro en donde no hay 
nada de hojarasca. Por eso debemos centrarnos en lo que parece mds esencial y 
que estaria comprendido en las siguientes conclusiones: 

a) Los cuerpos naturales o entes corpdreos, que son el sujeto inmediato 
de la investigacidn del cientifico y del fildsofo, se nos dan como unidades indi¬ 
viduals sustanciales macroscbpicas, ya que reci£n en ellas parecen manifestar 
en plenitud sus propiedades espedficas (p. 89 y ss.). 

b) Estas unidades sustanriales, para el cientifico se constituyen tiltima- 
mente por integraddn o combinadbn de particulas, dtomos y mol£culas (o se- 
gun el lenguaje de la tradicidn aristotdica en “minimos naturales”). Para el 
fildsofo , estos ultimos componentes senalables en el andlisis matemdtico o em- 
pirico, no son suficientes para explicar exhaustivamente el comportamiento to¬ 
tal extenso-cualitativo, esencialmente dindmico, transitivo y m6vil del ente cor- 
p6reo. El ser extenso que es esto, y al mismo tiempo estd actuando y llegando 
a ser lo otro, debe estar ultimamente constituido por un prindpio potendal, 
“rafz de poder ser lo otro” y de un principio actual, que hace que sea lo que 
ahora es. Es decir, de materia y forma (p. 30). 

c) Los seres corpdreos los hem os llamado sustandas y esto entendido en 
su alcance metafisico. Hay que reconocer que son y subsisten “en si mismos” 
y no en otros. Modos de ser que se nos manifiestan en acdones, fendmenos, com- 
portamientos que van y vienen y son asi sus accidentes. El mds tipico y espe- 
cifico —como se dijo antes— es la cantidad, que empieza por extender la sus- 
tancia y asi todos los accidentes, “de aqui que la cantidad existencialmente 
considerada sea necesariamente cualicantidad” (p. 95). Pero, para compren- 
der la sustancialidad misma de todo ente y del ente corpdreo es necesario 
advertir la esencial dinamicidad del ser. El ser sustancial (esse) es acto ( ac¬ 
tus essendi ). Acto entitativo por de pronto, pero acto que implica necesaria¬ 
mente la operacion. El acto de ser constituye el ser de una cosa y al propio 
tiempo lo abre a otros por la accidn. Por eso, la sustancia, si como estructura 
estable es definida como algo que es en-si, en su faz dindmica es un ser-para- 
otro y aun, gracias-a-otro (p. 106). 

d) Estos entes materiales de nuestra experiencia, que definimos como 
sustandas, se nos manifiestan tambidn como individuos. Es dedr, como unida¬ 
des que siendo unas por la sustancialidad (un modo de ser y operar estables) 
y unas o continuas por constituirse en una porcidn de materia cuantificada, 
repiten ciertas propiedades en forma constante. 

Y, llegados a esta cima, hay que decir que aqui comienza su camino la 
parte mds personal y original de la reflexibn filosdfica del autor. Estas “sus- 
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tancias macroscbpicas”, centro inmediato de las manipulaciones del cientifi- 
co y de las especulaciones del filbsofo, ^son en verdad sustancias individuales? 
Si el ser se derrama en distintas cascadas desde el vbrtice del Esse Subsistens, 
remansandose en jerarquicas participaciones, <jqu£ tipo de ser le corresponde 
en verdad a tales sustancias corpbreas? La respuesta no puede apresurarse mu- 
cho. El que quiera ver de una ojeada por donde va el pensamiento del au- 
tor, que recurra a la pdgina ciento diecisbis, en donde hay un esquema, que 
no podemos reproducir aqui, y que nos muestra el conjunto de tensiones de 
esas sustancias macroscbpicas materiales. De ellas salen flechas en todas direc- 
ciones que nos indican que est£n amenazadas de convertirse en, integrarse en, 
disgregarse en... Hay un hecho evidente: si la unidad y continuidad de los 
individuos sustanciales se da (y esto es lo mismo que decir: si se dan en rea¬ 
lidad tales individuos sustanciales: ens et unum convertuntur) , tal unidad y 
continuidad, tal sustancialidad, en suma, es sumamente precaria. ^Cbmo se da 
la unidad sustancial individual en esta porcibn de agua, que se divide al ser 
derramada? £C6mo se da en este gas, cuyas molbculas por si mismas tienden a 
constituirse en “mmimos naturales” independientes (p. 161)? No es mucho 
m&s consistente la individualidad sustancial en los cuerpos en estado sdlido, 
que se parten al simple golpe de una maza. Estd lleno de enigmas maravillo- 
sos esa cosa tan banal como el paso de los cuerpos al estado solido, liquido o 
gaseoso. Parece que la constancia, la firmeza, cohesion y unidad es mucho ma¬ 
yor en la escala microscbpica, en los dtomos y molbculas o “minimos natura- 
les”. Por eso, hay una grave tentacion de considerar a bstos como los verda- 
deros individuos sustanciales materiales, y consiguientemente, a los cuerpos 
macroscbpicos como meros agregados accidentales. Bolzin no comparte este 
punto de vista. En este caso no se trata de una mera adicion accidental de 
multiplos, sino de una integration, una uni6n cuantitativa y, en este sentido, 
accidental, pero gracias a la cual la sustancia puede expresar toda la poten- 
cialidad de su ser y por lo mismo es decisiva para la misma sustancialidad. 
Pero, omitiendo los bien matizados y meticulosos an&lisis del autor de esta 
dimensibn de la precariedad de la sustancia individual macroscbpica (c£. p. 
117 y ss., sobre todo 123-128), detengamonos en otra dimensibn que se des- 
cubre en ella. La sustancialidad no se halla sblo comprometida desde abajo, 
sino tambibn desde arriba. ^No decimos ya: “este trozo de plomo, de hierro, 
este grano de sal, esta portion de tierra, de agua? De repente aparece aquf 
indicada en los objetos materiales de nuestra experiencia su orientacibn o par- 
ticipacibn en un todo: en el hierro, el agua, la sal. Lo que llamamos sustan¬ 
cias macroscbpicas las podemos considerar, nos dice el autor, como individuos - 
especies par dales (ief) . Pero sobre ellos o mejor de todos ellos resulta el ver- 
dadero Individuo sustancial especifico Total (iet) . Entrevista la hipbtesis del 
iet, Bolzan lanza toda su poderosa bateria razonadora a fundamentarla. Re- 
crrrre primeramente a la exigencia platbnica de la unidad del Eidos. La “es- 
pecie“ o forma es una, una esencia. Por propia gravitacibn pediria ser una. 
El repartirse en muchos individuos le es del todo f&ctico, accidental. Por otra 
parte, si la esencia se diese como una, seria la plasmacibn mas prbxima o aca- 
bada de la Idea divina, el prototipo ejemplar de todas las participaciones in¬ 
dividuales. Por eso, parecerla que debe postularse que de hecho se realice esa 
esencia o forma una expresibn inmediata entonces del Arquetipo divino, del 
cual sblo son aproximaciones los iep. La unibn de todos estos iep en un uni- 
co iet sumarxa lbgicamente toda la materia cuantitativa de la especie, lo cual 
posibilitaria que la forma desplegara su plena dinamiddad y virtualidad, 
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pues dsta se da en razdn directa con la cantidad... Asi continua el sagaz au- 
tor descubriendo exigencias y conveniencias de la integraddn de todos los iep 
en un unico iet (p. 132-136; 145-146). Mas alia de la llamada participacidn 
ldgica de los individuos en la especie estd la partidpacidn real, fisica de los 
Iep en el Iet. .. Pero, no hay que esperar conclusions prematuras o des- 
concertantes. Si en el piano de las hipdtesis las intuiciones deben ser auda- 
ces, en el piano de las conclusiones, tanto filosdficas como cientificas, las 
afirmaciones deben partir de premisas ciertas, de datos estrictamente contro- 
lados. Los iet son proyecciones a donde parecen tender a integrarse los tro - 
zos de sustancias corpdreas; son “ideales de la razdn”, y al parecer ideales 
de la misma naturaleza. La investigacidn nos pondera su preeminencia “ejern* 
plar” (p. 136); nos prueba abundantemente su posibilidad real, destaca su 
gran funcidn como hipdtesis en una interpretacidn filosdfica del cosmos. Mas 
no llega a admitir una demostracidn apodictica de su existenda real. La po- 
sicidn de Bolzdn es muy cauta y mesurada, casi parece oscilante (cf. p. 154). 
El criterio tedrico de la individualidad sustancial es el de su acto de ser o 
esse : “He aqui lo propiamente propio de cada ente” (p. 139), nos dice el 
autor con profundidad metafisica. Pero, en la p£gina siguiente anade: “Con- 
siderada la escala desde el esse , dste se va expresando, en tanto se va perdien- 
do la claridad de ser individuo y su perfeccion ontologica, cada vez m&s uni- 
camente gracias a un interdinamismo, que en tanto que captado no puede 
decir m&s que de algunas cualidades precariamente experimentadas. .. *\ La 
unidad de sustancia individual es unidad de ser, de operation y de materia 
cuantitativa. Y esto es dificil de probar entre todos los iep. Para el autor no 
s61o dos trozos de hierro distanciados, sino aun los que estan uno al lado del 
otro, mas, el uno localizando o circunscribiendo al otro, son individuos dis- 
tintos. Despuds de una explication de la localizacidn digna de tenerse en 
cuenta —fundada en el dinamismo de los cuerpos— se concluye la distincidn 
e irreductibilidad entre esos iep, que pretendiera igualar “una rasante esti- 
macidn epistemoldgica” (p. 138). 

Y, sin embargo, nos atrevemos a pensar que Bolzan no cierra todas las 
puertas a la conviccidn —a su propia conviccion tal vez— de la existencia 
real, como sugiere la integracidn real de los iet. La unidad capital para 
la sustancia individual es la de su ser sustancial. Esta se nos manifiesta por 
Ja unidad de accidn y de materia cuantitativa. <jNo se podra probar o com* 
probar un dia la unidad o continuidad de materia cuantitativa y de accidn 
entre todos los trozos o partes de un iet? Tal vez. Esperemos. Y la propia 
reflexidn del autor que encuadra los iet en el universo de la participacidn 
del Esse divino, nos empuja a nosotros mas adelante. Si la endeblez de toda 
individualidad sustancial de los iep encuentra su sost£n —al me nos ideal— 
en los correspondientes iet, es necesario abrir esta integracion de especie 
en especie al cosmos entero. Todo iep postula su iet, y cada uno de dstos 
postula la totalidad del cosmos material. El ser tan precariamente en-si es 
ser-para-otro y gracias-a-otro en sentido integral. De este modo la sustancia- 
lidad de los iet manifiesta tambidn su provisoriedad, ya que necesita del 
todo, y sdlo dste aparece como mostrando la suficiencia plena del en-si ma¬ 
terial. Bolz&n, que no se pronuncia por la sustantividad real de los iet, no 
dice ninguna palabra sobre esta conclusion, que sin embargo, nos parece 
estar en la linea de su reflexion y que a travds de Platon, se pierde en 
los origenes de la filosofia. La obra no concluye por cierto en este tono 
unicista. Mas acorde tal vez con la mesura cientifica recoge las con cl u- 
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siones seguras de su investigacidn, recalcando la continuidad de este ser 
activopasivo, que es el ser material, continuidad que va desde las particulas has- 
ta las sustancias macroscdpicas y se proyecta en los iet, y que se escalona en 
la graduacidn de las especies de menor a mayor perfection dindmica hasta lle- 
gar al Acto Puro o Esse Subsistens en una jerdrquica participation que con- 
forma la gran “Scala naturae”. 

No podemos concluir sin senalar siquiera las condiciones tdcnicas de esta 
investigacidn: la unidad y coherencia del tema, proseguido en forma rectilinea, 
sin que esto impida constantes y profundas incisiones en el descuidado domi- 
nio de la filosofia de la naturaleza. Hay uso cabal de las fuentes y de la biblio- 
grafia, manifestado en las notas, que no quieren abrumar en un alarde de eru- 
dicidn, sino traer a colacidn lo dptimo. El lenguaje es no sdlo correcto y pre- 
ciso, sino que alcanza a dar vida y color a cuestiones al parecer tan dridas, co- 
mo en las que se empena. Realmente es un libro extraordinario, que honra 
nuestra cultura y merece la atencidn de cientificos y pensadores. 

Cesareo Lopez Salgado 


E. CASTELLI, La critica della demitizzazione, ambiguitd e jede, CEDAM, Pa¬ 
dova, 1972, 321 pp. 

El profesor Castelli ha dedicado anteriormente varias obras al problema 
de las relaciones de la fe-vivencia, con las demds actitudes que caracterizan al 
hombre de nuestro tiempo, y que no por ser ajenas al dmbito estrictamente dog- 
mdtico-religioso pueden ser soslayadas sin mas por un pensamiento teoldgico 
abarcador. El libro que comentamos surgid de las conclusiones de un encuentro 
promovido por el Istituto di Studi filosofici y por el Centro internazionale di 
Studi umanistici, que reunid a representantes de diversas religiones. Desde 1961, 
fecha de su primera convocacidn, ha nucleado en sucesivos encuentros a perso- 
nalidades sobresalientes en los estudios filosdficos, teoldgicos, histdricos, todos 
estudiosos que discutieron problemas histdricos y doctrinarios sobre Demitiza- 
cidn, Interpretacidn, Moral, Libertad religiosa, etc. Sobre esta base Castelli ha 
elaborado su obra, que no es la recoleccidn de las temdticas, ni aun de las con- 
clusiones, sino su propia reflexidn sobre los problemas, reflexidn muchas veces 
inconclusa, surgida de la inspiracidn coloquial, sujeta a revisidn, pero en todo 
caso representativa de los esfuerzos de comprensidn que desde hace tiempo 
vienen realizando tedlogos y fildsofos en pro de un acercamiento basado en co- 
incidencias reales y no en meras formalidades. Este trabajo, por consiguiente, 
contintia una serie de reflexiones en parte ya plasmadas en obras dditas. Su au- 
tor nos advierte que a pesar de las apariencias de laberinto que por momentos 
puedan evocar, todos los capitulos siguen un hilo conductor: la hermendutica 
del testimonio. 

Tambidn el autor reconoce que el titulo es ambiguo (p. 14), pues admite 
al menos dos interpretaciones: como critica hecha a la demitizacidn, o como la 
critica que hace o persigue la misma. Y ha querido mantenerlo, a despecho de 
la confusidn que pudiera suscitar en un principio: en un cierto sentido es la 
critica que persigue todo proceso de demitizacidn, en otro, es tambidn la demi¬ 
tizacidn de toda demitizacidn. 

El libro contiene dos partes y cuatro apdndices. La primera parte, titula- 
da: Kerigma e historia incluye cinco capitulos, a los que tal vez mds bien de- 
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bi6ramos llamar reflexiones: La probiematica de la demitizacidn analiza las 
tensiones entre information y tiempo sacra; Nota crztica sobre el problema del 
milagro retoma el problema de la cognoscibilidad y el objeto formal de la md- 
lagroso en su relation con la recepcidn de la Gracia, aun para el acto cognosci- 
tivo del mismo; Kerigma e historia enfoca el proceso de demitizacidn en la 
historia y con relacidn a su dimensidn sacral y misteriosa, considerando la am- 
biguedad resultante de la narracdn histdrica del evento sacro; Hermeneutica y 
tradition y Hermeneutica y Kairds completan las reflexiones acerca del tiempo 
histdrico y el tiempo sacro. 

La segunda parte esti. integramente dedicada al problema del testimonio 
y su dialdctita interna de afirmacidn y ocultamiento. De los nueve capitulos 
que lo componen nos han parecido particularmente interesantes Mi to y fe y 
La hermeneutica de la libertad religiosa, surgido cuando nos preguntamos di- 
cotdmicamente “<?Atenas o Jerusal6n?” y que se desarrolla en varies pianos; na¬ 
tural, sobrenatural, individual, social, religiose y teoldgico (el autor mantiene 
la diferencia entre ambos tdrminos cuidadosamente a lo largo de sus reflexio¬ 
nes) . 

Completan el libro cuatro Ap6ndices: Lo ineventual y la historia, y La 
paradoja del tiempo Sacro, mds ligados a la problemdtica anterior en forma 
directa, demuestran la inconmensurabilidad filosdfica de lo eventual. <*Qu6 sig- 
nificado conclusivo puede darse? La pregunta queda abierta. El testimonio 
transferido y Nietzsche contra Hegel son dos observaciortes muy sagaces, escue- 
tamente formuladas: cuando transferimos nuestro testimonio (<* y por qu6 no 
tambi6n nuestra intima responsabilidad por 61?) hablamos “en el nombre de.. 
y result# que esta invocacidn puede Hegar a convertirse en mascara que oculte 
el propio testimonio y lo invalide. Segunda observation: hay dos actitudes 
del mundo moderno sobre las cuales no se ha Uamado sufitientemente la aten- 
d6n: la de Hegel y la de Nietzsche, dos actitudes y dos respuestas frente al pro¬ 
blema biblico del bien y del mal y del pecado original del g6nero humano. 

Hemos dicho ya que este libro recoge reflexiones; no es un tratado filosdffco 
ni teoldgico, no es una investigacidn informativa sobre el estado actual de la 
reftetidn filosdfico-teoldgica; tampoco es el resumen ni la sintesis de lo tratado 
en las reuniones cuyo temario retoma. Como tal debe ser entendido. En lo que 
tiene de explfdto y en lo que ha quedado —por razones obvias— en el tintero; 
en lo que aun debe dear el autor, o quien continue el hilo de sus observacio- 
nes. St bus'camos en 61 respuestas definitivas, recortadas y Cuidadosamente pre- 
sentadas quedaremos insatisfechos. Y tambidn seremos injustos con el autor si 
lo criticamos por ello; nos ha llamado la atencidn, nos ha hecho preguntas, nos 
ha dicho por donde cree entrever la soluddn. El problema de darla definiti- 
vamente nos pertertece un poco a todos. 

Celina A. Lektora Mendoza 


GUILLERMO FRAILE, (X P., Historia de la filosofia espanola, T. I: “Desde 
la 6poca romana hasta fines del siglo XVII”, 418 pp.; T. II: “Desde la Ilus- 
tratidn”, Biblioteca de Autores Cristianos, Madrid, 1971-1972, 535 pp* 

Muere el P. Guillermo Fraile repen tin amen te en julio de 1970, dejando 
incompleto el tomo IV de su conocida “Historia de la Filosofia’, y muy ade- 
lantada 6sta de la filosofia espanola, que hubo de completar —tal cual 61 mismo 
lo refiere en los prdlogos— el P. Tedfilo Urddnoz. 
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Y si en prdncipi© ya sc estima que hacia falta tana tal obra* cuando se lac 
recmre aientamente y se entra asi en contacto oon cl impensado numero de 
uombres y obras que Henan sus 750 pp., reeidn entonces se hace cargo el lectcr 
de la necesidad de esta recopilacidn juiciosa. Tal como era su costumbre, el P. 
Fraile sigue aqux pisando feme el terreno gracias a un exhaustiva y paciente 
recolecddn de fuentes, dates biograficos y juicios, extraxdo todo Canto de una 
copiosa bibliografia primaria cuanto secundaria; por anilisis direct© de -multi* 
tud de obras que muestra conocer hasta el detalle, y de documentos biogri- 
ficos a veces nada fidles de hallar; de estudios que acerca de sus autores 
otros ban hecho; en fin, detalles todos que hacen a la composicxdn de una 
ejemplar obra de investigacidn pormenorizada; la cual sblo puede llevarse a cabo 
en Europa, con sus ricas bibliotecas, y la cooperacion deddida de instituciones 
culturales que saben valorar la importancia fundamental de tareas semejantes. 

Es decir, que tenemos ahora un venero de noticias en punto a fildsofos 
espanoles, y los espanoles actuales un fildn digno de ser posteriormente explo- 
tado en sus muy varias facetas. Sin embargo la obra es tal vez excesivamente 
un elenco de autores mis que un estudio comprehensivo de la historia de la 
filosofxa en Espana; se trata mis bien de un fichero amplio, no sufidentemente 
desarrollado, donde se notan algunas repetidones menores que un trabajo de- 
cantado habrfa evitado ficilmente; y deito descuido de edicion, como por ejem- 
plo decimos que la obra fue impresa cual un todo unico y dividido posterior¬ 
mente por razones practicas en dos volumenes, siendo asi que aparece un “In¬ 
dice de Materias*' s61o en el primer tomo. 

Pero suponemos que todo ha ocurrido asi por la muerte del P. Fraile, tal 
como en parte lo da a entender el P. Urdinoz, a quien debemos sentirnos 
obligados per haber aceptado la ingrata tarea de completar la obra hasta hacerla 
por ahora tinica y de obligada consulta en adelante. 

Mencidn aparte merece la pulcra labor de la Biblioteca de Autores Cris- 
tianos. 


J. E. Bolzan 


L. EDELSTEIN and I. G. KIDD, Posidonius . Volume I: The Fragments > Cam¬ 
bridge Classical Texts and Commentaries, Cambridge U. P., 1972, LIV y 

336 pp. 

La figura de Posidonio es de las que dominan su epoca. Por eso, ya desde 
que se iniciaron los estudios criticos de la historia de la filosofia antigua en el 
siglo pasado, merecid especial interds este peisonaje que es uno de los puentes 
principales entre la cultuxra no sdlo de Grecia a Roma, sino ademis de Oriente 
a Occidente. En 1810 J. Bake editaba Posidonii Rhodii reliquiae doctrinae, Lug- 
duni Batavorum. Desde esa fecha un poco lejana no se habia intentado otra 
coleccidn completa del gran estoico, aunque C. Muller en Fragmenta Histori- 
corum Graecorum , t. Ill (1849), IV (1851), se habia ocupado de sus referen- 
cias histdricas y geogrificas y en nuestro siglo F. Jacoby, Die Fragmente der 
griechischen Historiker , 1926, reproducia los textos pertinentes a la historia. No 
es de extranar —nos dice I. G. Kidd— por ello, que L. Edelstein anunciara en 
1936 que estaba preparando una nueva edicidn completa de los fragmentos 
posidonianos. La dificultad y el valor de una tal empresa, asi como la conrien- 
cia cientlfica con que fue llevada a cabo, puede colegirse del hecho de que L. 
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Edelstein muri6 en 1965 ocupado todavia en su preparation. I. G. Kidd fue 
encargado de llevarla a tdrmino, Nos dice que entre la montana de escritos 
que recibid, la coleccidn de los fragmentos apareda ya casi completa, y junto 
con ellos una gran cantidad de notas criticas e interpretativas. Con buen acuer¬ 
do, I. G. Kidd dio cuanto antes tdrmino a la edicidn de los fragmentos, que 
presenta en este primer volumen, dejando para un segundo, que esperamos 
sea de prdxima data, los comentarios e interpretacidn. 

I. G. Kidd nos dice que tratd de seguir los principios y criterios de su 
predecesor, de acuerdo en ultimo termino a su propio juicio. El trabajo resulta 
asi homogeneo. Los editores estdn de acuerdo en cenirse a los fragmentos que 
los antiguos escritores citan expresamente como pertenedentes a Posidonio. La 
tarea adquiere de esta forma un limite preciso y es el punto de partida necesario 
tanto para la determinacidn de la autentiddad de estos fragmentos cuanto para 
el descubrimiento de otros en citas implicitas. Como advierten los mismos edi¬ 
tores, no podemos ser tan ingenuos como para pensar que el criterio definitivo 
para juzgar la autenticidad de un texto es el que venga bajo el nombre de su 
autor: las falsificaciones conscientes o inconscientes no son raras, y por otra 
parte es muy posible que haya muchos pensamientos, doctrinas y aun pdrrafos 
textuales del gran poligrafo que fue Posidonio en muchos autores que no lo 
citan. Pero, tanto para la determinacidn de la autenticidad como para la am- 
pliacidn por la investigation de fuentes en otros escritores, es indispensable par- 
tir de la coleccidn de todo lo que viene citado bajo el nombre del autor. 

Los fragmentos, numerados de 1 al 293, estdn divididos en tres partes: 

I — Testimonies: sobre su vida influencia y caracteristicas de su filosofia. 

II — Fragmentos de obras mencionadas por sus tftulos, a saber: Protrdp- 
tico, Obras de Fisica, de Etica, de Ciencias e Historia y dudosos. 

Ill — Fragmentos sin asignacidn a libros determinados, haciendo una divi- 
si6n similar a la de la segunda parte. 

Titulos y subtitulos van en ingles, asi como el tema de cada uno de los 
fragmentos, que no son traducidos. “El objetivo primero de esta edicidn es 
ofrecer el texto mds genuinamente posible” (p. XXVI). Presentar un texto, 
lo mds limpio que pueda lograrse, cuando dste se halla repartido en una se- 
sentena de escritores es una empresa especialmente dificultosa. Los editores no 
s61o han recurrido a las mej ores ediciones impresas de los autores en los que 
se encuentran los fragmentos, sino que ademds han tenido muy en cuenta los 
descubrimientos posteriores a ellas de la critica y aun han afrontado el improbo 
trabajo de la personal confrontacidn y colacidn de los manuscritos, presentando 
de este modo un aparato critico perfecto. El volumen de comentarios que se- 
guird a esta edicidn dard razdn de la eleccidn de la lectura elegida en los casos 
en que la oscuridad o la importancia lo requieran. La obra se cierra con indices 
completisimos de fuentes, de nombres propios y de palabras griegas y latinas. 
En cuanto a los elementos materiales de la obra, tipografia, distribucidn, etc. 
hay que decir que tiene toda la perfeccidn de las mejores ediciones inglesas. 

Debemos, pues, felicitarnos de contar con un nuevo elemento de trabajo, 
que desde ahora es indispensable para el estudio de unos de los mds grandes 
representantes de la filosofia estoica, de tanta trascendencia en la historia de 
nuestra cultura. 


CesAreo L6pez Salgado 
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MILTON K. MUNITZ (ed.), Identity and individuation, New York Univer¬ 
sity Press, New York, 1971, 261 pp. 

Recoge este volumen los trabajos presentados durante el seminario que 
acerca del tema del epigrafe tuviera lugar durante el ano acad&nico 1969-70, 
bajo los auspicios del New York University Institute of Philosophy . Doce au- 
tores se ocupan de las diversas facetas del tema, con especial preferencia por la 
ldgica de la identidad: R. M. Chisholm (“Problems of identity”); E. Hirsch 
(“Essence and identity”); R. C. Coburn (“Identity and spado-temporal con¬ 
tinuity”) ; S. Shoemaker (“Wiggins on identity”); R. Cartwright (“Identity 
and substitutivity”); S. Kripke (“Identity and necessity”); J. Woods (“Essen- 
tialism, self-identity, and quantifying In”); M. Lockwood (“Identity and re¬ 
ference”) ; J. Margolis (“Difficulties for mind-body identity theories”); W. 
Ruddick (“Physical aquations and identity”); H. Hiz (“On the abstractness 
of individuals”). 

E. Colombo 


CHARLES LANDESMAN (ed.), The problem of universal, Basic Books, 
New York-London, 1971, 305 pp. 

Se trata de una importante y oportuna antologxa de trabajos ya publi- 
cados, uno de cuyos resultados, y no el menor, es mostrar que el tema, muy 
a menudo despreciado como una antigualla escoMstica, es ti lejos de haber 
quedado agotado. La seleccidn de Landesman (17 trabajos divididos en tres 
secciones: “The theory of universal”; “The theory of abstract particulars”; 
“Abstract entities, meaning, and language”, con autores como B. Russel, Car¬ 
nap, Frege, Quine, Bergman, Sellars, etc.) amplia en intereses y rica en con- 
tenido, carece de un trabajo desde el punto de vista escoMstico —contempo- 
r£neo o no—; ausencia lamentable porque al fin de cuentas han sido ellos 
los cultores mdximos del problema. 

J. E. Bolzan 


JOSEPH DE FINANCE, Conocimiento del ser. Tratado de ontologia, versidn 
espanola de S. Caballero Sdnchez, Ed. Gredos, Bca. Hispdnica de Filosofia, 
Madrid, 1971, 512 pp. 

No piense hallar aqui el lector una obra revolucionaria, ondulantemente 
adscripta al “cambio”, mas tampoco una simple repeticidn de lugares comunes 
so capa de un tomismo vivo e insoslayable: “La doctrina que aqui se propone 
es, como se espera, de inspiracidn tomista, pero sin servilismo (...) si nosotros 
hablamos o escribimos es para poner al lector o al oyente en relacidn con la 
verdad que creemos haber percibido (...) si uno piensa que la cosa es o no es 
asi, la m&s elemental honestidad consiste en decirlo, suponiendo, desde luego, 
que uno deba absolutamente hablar”. Por ello es que tal vez la mejor caracte- 
rizacidn de la obra la haya hecho ya, a continuacidn, su mismo autor: “El pre¬ 
sente libro es un libro de buena fe” (Prdlogo). Y en este caso “buena fe” sig- 
nifica una inteligencia ldcida en busca de la verdad aceptada alii donde la halle 
y diga quien la dijere. 

En la Introducci&n se plantean dos problemas fundamentales: la legitimi- 
dad de la ontologia (a la cual denomina indistintamente metafisica general) 
en cuanto ciencia que trata del ser en cuanto ser; y su metodo, al cual el autor 
denomina “reflexivo”, “a condicidn de precisar que el tdrmino a que apunta 


312 


BebuografU 


la reflexibn no es la actividad del sujeto, cuyo mecanismo se trataria de estudiar, 
sino el ser que la inviste y la domina” (p. 23); porque “El espiritu encuentra 
al ser en si mismo, y por doble titulo: en cuanto £1 mismo es ser, y en cuanto 
£1 es, como espiritu viviente, relacibn al ser, apertura al ser” (p. 23). 

Y asi como aceptamos, por nuestra parte, esta metodologia —con las opor- 
tunas aclaraciones que hace de Finance y que omitimos por brevedad— nos 
permitimos una objecibn con respecto a la caracterizacion de la ontologia, pues 
nos parece que la tan recurrida fbrmula: “el ser en cuanto ser”, asi no mas 
dicho, s61o puede expresar de si un contenido logico, siendo necesario “ontizar” 
—valga la rudeza del t&mino— el ser para que £ste pueda convertirse en objeto 
de la ontologia, en objeto de primera intencibn. Tan es asi que el mismo de 
Finance, cuando va a caracterizar el ser, dice que “el ser es aquello que, en los 
objetos y en el sujeto que los piensa, hace que £stos sean (. . .es) el acto del 
objeto” (p. 22-23). Es decir que el ser tiene una absolutez peculiar; que es ne¬ 
cesario que el sea simpliciter si otros son secundum quid (todos los seres de 
la experiencia); en fin, que goce de separation, que sea “El que Es”, para abre- 
viar. Estimamos que el texto de Aristoteles, Met., 1064 a 28, donde habla de una 
“ciencia del ser en tanto ser y separable”, ha sido poco explotado, no obstante 
su enorme significacibn. Pero todo se debe tal vez a una cuestibn de formulacibn, 
pues la metafisica tomista es bien consciente de esa realidad del ser separado 
y de hecho el mismo de Finance hablard posteriormente acerca de la necesidad 
de distinguir y separar del Todo del ser, el Ser absoluto (p. 364). 

El Cap. I aparce ahora dedicado a El ser, ese ser que es lo que primero 
se presenta a la inteligencia (S. TheoL, I-H, 55, 4, 4um), que “no puede ser 
objetivado jamds” (p. 36) y cuya puesta “entre parentesis constituye la muerte 
del pensamiento” (p. 41), porque la primera verdad es: “Existe algo”. Hay —y 
es una idea muy interesante— un “Todo del ser, con relacibn al cual situamos 
toda existencia y toda posibilidad” (p. 41); Todo del ser que explidtard a tra- 
v£s de los capitulos siguientes, especialmente segun la “polivalencia del ser” (p. 
55 ss.) y su analogia (p. 63 ss.). Aqui, en este capitulo, se hace claro que la 
idea de ser, si bien adquirida y no innata, aparece con una prioridad tal que 
“hasta se puede decir que en este sentido [en cuanto “el entendimiento posee 
por naturaleza el poder de formarla y afirmarla”] el ser es la verdadera forma 
a priori del espiritu” (p. 78). 

El Cap. II: Los aspectos del ser, se abre con un estudio sobre los trascen- 
dentales, tratando expresamente luego la unidad, la verdad, el bien o valor, y 
la belleza; en este capitulo estimamos que el apartado mejor logrado es el 
referido al bien, donde “el objeto del deseo es lo que le falta al sujeto para 
realizar un cierto todo que aspira a ser” (p. 163), y “lo propio del bien, ob¬ 
jeto de la tendencia, y lo que lo distingue de la verdad serd, por lo tanto, 
este caracter al que hemos llamado perjectividad esencial ” (p. 164) y cuya 
manifestacibn mds primitiva es la apetencia a ser: “Por cuanto el acto de ser, 
el esse, dice posicion de si, afirmacion de si, adhesion activa a si, evidentemente 
implica el valor. Para el ser es bueno existir” (p. 181); bondad que junto con 
la unidad y la verdad, se conjuga en el esplendor o belleza del ser. 

El Cap. Ill: La estructura del ser, comienza con el problema de la multi- 
plicidad y el devenir, pasando desde la solucibn monista. (“La solucibn de Par¬ 
menides era un heroismo de la razbn”, p. 210) a las pluralistas y, finalmente y 
cual solucibn, a la doctrina del acto y la potencia aristotdlica. Desde esta perpec- 
tiva analiza los problemas del devenir del individuo concreto y de la multi- 
plicidad como repeticibn de la esencia (prefiere denominar al clasico tema de 
la individualization, “problema de la multiplicacidn”, p. 285, lo cual nos pa¬ 
rece muy acertado) y como —si el autor nos permite la expresibn— repeticibn 
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del existir (inagotabilidad del ser en un unico ser). Problema este ultimo que 
resuelve echando mano a la distincion real entre esencia y esse en paginas que 
convendra tener muy en cuenta, pues al hilo de un tratamiento aparentemente 
simple se destaca, en cuanto el lector comienza a caer en la cuenta, que se 
trata de un tema sobre el cual ha meditado cuidadosamente el autor, quien 
al fin se decide a proponer un argumento propio: “Lo que de suyo expresa 
pura afirmacion, pura positividad del ser, no puede ser id^ntico a lo que, de 
suyo, implica negacidn. Ahora bien, esse , de suyo, expresa pura a firm acid n, 
pura positividad del ser; la esencia, por el contrario, implica una negacidn: ser 
esto es no ser aquello, Por consiguiente, en el ser finito, esse no puede ser 
ralmente identico a la esencia” (p. 329). Distincidn que le hace decir que si 
se pretende interpretarla en funcidn de “las nociones aristotdlicas de acto y 
potencia (...) resulta claro que se debe dar una considerable flexibilidad a 
los conceptos (...) para que se presten a este nuevo empleo” (p. 339), pues, 
por ejemplo, “la esencia no esta en potencia para el esse como una facultad 
lo esti para su acto, o como la materia lo esti para la forma (...), la extensidn 
del esquema acto-potencia a la pareja esse-essencia es una extensidn analogical 
como lo explica a seguido. 

La causalidad seri el tema del Cap. IV. Expresa preferentemente el prin- 
cipio de causalidad, desde la perspectiva del Todo del ser, como: “Todo ser 
particular (o todo ser finito) es un ser causado”; fdrmula que consider a mis 
general que “Todo lo que comienza tiene una causa, puesto que [la primera 
formulacidn] valdria incluso para un ser finito que existiera eternamente” (p. 
363). Opinamos que aun no se ha llegado a una fdrmula que se imponga 
definitivamente a las demas, apareciendo todas las aceptables con sus reparos; 
el que hace de Finance a la citada no lo estimamos valido, puesto que no es 
necesario entender siempre comienzo en el tiempo; mas aun: un comienzo pri- 
mero absoluto nunca puede ser temporal. 

Sigue a continuation un cuidadoso tratamiento de la causalidad, donde no 
duda nuestro autor en ocuparse aun del problema tan actual —<{o ya no tan- 
to?— de la evolution. “Es en el obrar, donde la causa ejerce su influjo” (p. 391), 
segun un obrar transitiva o inmanentemente y sin que sea posible una neta se- 
paracidn entre ambos modos: “los dos aspectos de la accidn —determinacidn ul¬ 
tima y produccidn o procesidn— no estin solo yuxtapuestos, sino que uno vie- 
ne requerido por el otro” (p. 393). Por nuestra parte nos atrevemos a ser mas 
exigentes, sosteniendo que no existe jamas una action puramente transitiva; 
mis aun: que toda accidn es fundamentalmente inmanente, pues siendo el obrar 
perfection del ser, dste, en tanto obra, se perfecciona y, consiguientemente, algo 
de su accidn resta en dl, no pudidndose dar “vaciamiento” del ser hacia lo otro. 

Pero, ^es cierto que el agente obra por un fin? ^Es real la causa final? 
Tras un estudio cuidadoso de los datos, distingue de Finance entre fin y causa 
final: “el fin aparece como la determinacidn del agente en cuanto tal. Es, en 
la linea del obrar, lo que la forma es en la lfnea del ser: principio de espe- 
cificacidn, (p. 417); mien tras que “el fin merece verdaderamente, aunque ana- 
logicamente, el nombre de causa. Porque la causa, en el sentido mas amplio 
de la palabra, es aquello que infiuye en la existencia del efecto, aquello que 
desempena un papel en su llegada al ser” (p. 423). ^Como es que el fin mueve, 
entonces? “Porque el agente, deseando el fin, se pone a actuar con objeto de 
alcanzarlo o de realizarlo (•■■). El momento propio de su causalidad es el 
de su ser deseado” (p. 426); es decir que “el bien o valor es lo que funda- 
menta, en el ser, el caricter de fin” (p. 427). A esta altura, de Finance estima 
que la causa ejemplar juega su papel, puesto que “Asi como la [causalidad] 
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del fin consiste en el ser-deseado, la de la Idea consiste en el ser-imitado” (p. 
438). En cuanto al “principio de ejemplaridad”: Omne ens finitum est exem- 
platum , “enuncia una verdad profunda (...) y no es, en suma, sino una pro- 
fundizacidn del principio de inteligibilidad y de verdad” (p. 440-1). 

En fin, concluye la obra con el Cap. VI: El sistema del ser. Los tipos de 
ser. La tabla (o las tablas) de categorias constituyen una clasificacidn “fail 
para un primer acercamiento y contienen elementos que hay que conservar, pero 
no seria posible reconocerles un valor absoluto y definitivo” (p. 453), y “para 
satisfacer la exigencia de incondicionalidad propia del metafisico, una tabla 
perfecta de las categorias deberia ser deducida. No es seguro que sea posible 
la deduction, al menos en los detalles” (p. 455). La categoria relacidn le me- 
rece un tratamiento aparte, especialmente motivado por el £nfasis que se pone 
a las veces en el car&cter relacional del ser. Para nuestro autor “no parece que 
haya motivo para ver en la relacidn una realidad distinta y erigirla en cate¬ 
goria aparte” (p. 468), pero prudentemente acaba diciendo que “si estas inves- 
tigaciones [acerca de una categoria de “totalidad”] llegaran a reconocer a la 
totalidad una realidad sui generis, a ver en ella un nuevo gdnero supremo del 
ser, es evidente que deberia modificarse nuestra interpretacidn de la relacidn 
predicamental” (p. 472). En dste un punto altamente sugestivo e importante, 
cuyo principio de solucidn debe ser buscado en una recta filosofia de la natu- 
raleza (alguna vez hemos escrito que un unico ser substancial es impensable 
como existente en nuestro universo: el ser substancial, segtin la actual economia 
cdsmica, es un en-si-para-otro y gracias-a-otro). 

La persona constituye ahora “el punto de convergencia de las categorias'' 
(p. 472 ss.), cerrandose asi una ontologia coherente, pues ya habia sido afir- 
mado al comienzo que “el espiritu encuentra al ser en si mismo” y ahora nos 
topamos con la necesidad de definir claramente el modo de ser de ese espiritu: 
la persona, esa realidad “subsistens in rationali natura”, expresidn que “sigue 
siendo la que expresa con mayor precisidn la condicidn necesaria y suficiente 
para que un existente pueda llamarse persona” (p. 479). 

Una conclusidn total lo lleva al autor a concretar mejor su “Todo del ser”, 
que ha venido utilizando a trav£s de su obra: ese Todo del ser aparece ahora 
cual un “Absoluto trascendente (...) acto puro de ser, Ipsum Esse subsistens” 
(p. 494). Resulta asi “la ontologia recapitulada en la teologia” (Par&grafo 
final del libro). 

Hemos pretendido con este comentario dar al lector una idea del conte- 
nido y valor de esta obra, espigando aqui y alld segun ciertos puntos claves, 
mas bien que a trav£s de un “racconto” simplista. Los temas son, si, los cldsicos, 
mas el tratamiento encierra su novedad; agr^guese a ello la abundante noticia 
historica —ajustada pero claramente expuesta—, la claridad conceptual, y la ca- 
lidez estilistica, y todo conformard un panorama reconfortante. 

Nos hemos dejado para el final algunas observaciones que valen no s61o 
para esta ontologia, sino en general, para casi todas, pero que ahora presen- 
tamos aprovechando la coyuntura. Se trata del olvido hasta el desprecio con que 
se trata a la humilde pero basal filosofia de la naturaleza, regodedndose el 
fildsofo, all£ en las alturas menos comprometedoras del objeto formal del en- 
tendimiento, sin haber agotado, ni con mucho, el objeto adecuado; no cayendo 
en la cuenta, al parecer, que sin fisica previa no hay caso de meta-fisica algu¬ 
na: £sta es, en todo caso, meta-nada; y entonces no puede asombrar el peligro 
que amenaza constantemente a la metafisica de acabar en la tambi&i abstracta 
ldgica formal. De Finance se salva en parte de este reproche, pues al menos 
en algunas — muy pocas— ocasiones se refiere a la filosofia de la naturaleza; 
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pero se estd aun aqui muy lejos de apreciarla debidamente y sacar todo el 
partido de ella. 

Asi, por ejemplo, el tema del continuo ("Analogia de lo uno”, p. 110 ss.) 
lo obliga a dejar el tema casi abierto totalmente, tras apelar sudnta y superfi- 
cialmente a los tipos de unidad de los entes fisicos; el tema del bien en su re- 
lacidn con el dinamismo de los entes queda tambidn en vado en cuanto se 
refiere al ser inorgdnico, por “la dificultad de discernir ddnde reside, en este 
nivel, la individualidad y la finalidad interna” (p. 169); problema aqui apun- 
tado del individuo que hace crisis, en cuanto a la falta de un tratamiento filo- 
sdfico natural, a travds de los precisos andlisis que aparecen en los apartados 
correspondientes del capitulo III, a lo cual debe agregarse el problema de la 
substancia y de las especies. Y sin lugar a dudas los problemas de la causalidad, 
del esse y su conexidn con el dinamismo del ser (tema bien apuntado en p. 
408), y de la misma categoria relacidn , ganarian enormemente con un previo 
y exhaustivo tratamiento cosmoldgico, pues todo ello depende, si bien se repara, 
en la problemdtica esencial que marca el dinamismo del ser materializado 
—mejor dicho: en el interdinamismo de los seres materializados—. S61o bien 
echados los cimientos se podrd construir con confianza y “naturalidad”. 

J. E. Bolzan 


Tempo e Storicitd delVuomo; Terzo Convegno nazionale dei docenti di Filo- 

sofia, a cura di Sante Babolin, Ed Gregoriana, Padua, 1971, 235 pp. 

El libro presenta las Actas del congreso que se tuvo en Aricia, a veinte 
Km. de Roma. Es el tercer congreso nacional organizado por el ADIF: Aso- 
ciacidn de los Docentes Italianos de Filosofia, nacida en el ano 1967. Su actual 
presidente es el Padre Cornelio Fabro, internacionalmente conocido por sus 
profundas y eruditas obras de cardcter filosdfico, profesor en la Universidad 
de Perugia. Su secretario es el Padre Sante Babolin, actual docente de metafi- 
sica en la Pontificia facultad de teologia interregional de Mildn, en su sede 
regional de Padua. 

El libro contiene la relacidn conmemorativa del segundo centenario del 
nacimiento de Hegel (1770-1970). El P. Fabro, con su prolusidn dio al con¬ 
greso un tono de alto nivel metaffsico especulativo. Despu^s de una rdpida 
exposicion de la filosofia hegeliana de la historia, el P. Fabro busca concretizar 
la raiz tiltima de la historia en Hegel: la liber tad; y hacer resaltar el error fun¬ 
damental de Hegel, que influird fuertemente en toda la filosofia modema pos¬ 
terior: el principio de inmanencia que dard como su tiltimo fruto el ateismo 
moderno. 

El libro contiene, ademds, seis relaciones, una sintesis conclusiva de todo 
el congreso y un ap£ndice con los aportes de los anteriores congresos —que han 
tenido su peso en la estructuracidn de los programas de estudios en los insti- 
tutos de formacidn sacerdotal de Italia— y los estatutos del ADIF. 

Las relaciones estudian el tema presente en las mds representativas corrien- 
tes filosdficas contempordneas. El neopositivismo, que prescinde de la dimen- 
sidn temporal-histdrica el existencialismo , que mira con nostalgia al pasado 
que habria podido ser y no es; el marxismo , que mira al futuro como pun to 
hacia el cual debe tender el hombre en su deseo de realizarse plenamente: 
ausencia de tiempo, tiempo pasado y tiempo futuro. La perspectiva filosdfica 
cristiana contempordnea estudia el tiempo, no a partir de un principio, sino 
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desde un centra que es el Hoy de la Historia: Cristo. Tales las relaciones de 
los profesores Hubert (neopositivismo) y Wetter (marxismo) de la Pontificia 
Universidad Gregoriana. Cristaldi (tiempo-historia en la perspectiva cristiana) 
de la Pontificia Universidad del Sacro Cuore de Milin. El Prefecto de la Con¬ 
gregation para la Education Catblica, Cardenal Garrone, desarrolla el tema 
“formacidn sacerdotal y personalidad”; la tension de estos dos polos, se resuel- 
ve en la sintesis proveniente de la adhesidn por parte de profesores y alumnos 
al Unico Maestro: Cristo, Verdad Eterna Viviente. Siguen seis comunicaciones 
que tocan diversos aspectos mas o menos en relation al tema central del con- 
greso. 

El libro, como bien dice en su presentation el secretario del ADIF, que 
se ocupd de la composition y edition del mismo, es de actual interds, no sola- 
mente por la exigencia de una mayor comprensidn del hombre, quien siendo 
“espiritu encarnado”, es esencialmente temporal-histbrico, sino tambidn y so¬ 
bre todo porque toca un tema presente en la filosofia y teologia contempo¬ 
rize as. 


R. Arganaraz 


Le temps et la mort dans la philosophie contemporaine d’Amtrique latine. 
Association des publications de TUniversity de Toulouse-La Mirail, S£rie 
A, tome 16. Ouvrage collectif de l’dquipe de recherche associde au C. N. 
R. S., Toulouse, 1971, 213 pp. 


Saberaos que esta obra reconoce la mano directora del profesor Alain 
Guy, cuya obra de investigacion, profundizacidn y difusion del pensamiento 
escrito en lengua espahola merece todo nuestro reconocimiento tanto por su 
calidad cuanto por su generosidad; en este volumen han colaborado Jean Co- 
foos, Alberto Fenet-Garde, Andr^ Gall ego, el propio Alain Guy, Georges Hahn, 
Zdenek Kourirn^ Marie Laffranque, Paulette Patout, Marc Vitse, elaborando 
las presentaciones y traducciones de textos de au tores argentinos, brasilenos, 
mejicanos. Todos los trabajos est&n atravesados por una comun preocupacibn: 
la del tiempo que implica la presencia de la muerte ; de este modo, no se in- 
tenta ni agotar el tema por supuesto, ni hacer historia, sino presentar, sim- 
plemente, ‘in vivo* varias meditaciones sobre el tiempo y la muerte pensadas 
en y desde America Latina. Despubs de la simpitica presentacidn de Georges 
Hahn, se abre el volumen con la aguda y minuciosa reflexibn de Maria do 
Carmo Tavares de Miranda (p. 14-21) en la cual, en una especie de mutua 
implicancia filosofica y biblica, se muestra (desde la perspectiva ibyrica-lusi- 
tana) que el sentido del hombre que camina es el de la comprension de la 
historia como profecia, como alianza y colaboracidn de Dios con el hombre y 
del hombre con Dios. Es significativa la cita de San Ireneo porque hace pensar 
que la autora considera a nuestra America como en situacion an&loga a la 
que conocid el santo. Otra perspectiva y otra solucidn se insinuan en el tra- 
bajo de Miguel Leon Portilla sobre “El hombre maya en el uni verso de Kinh” 
(p. 29-41) en el cual Kinh aparece como la atmbsfera cbsmica con rostro de 
Dios que se manifiesta de manera ciclica; realidad primordial, una y multiple 
al mismo tiempo, pero cuyo transfondo (para el hombre maya) es el tiempo. 

En cambio, el pensamiento europeo y orteguiano se hace presente en el 
trabajo del profesor espanol residente en Mdjico, don Luis Abad Carretero 
sobre “Los ritmos temporales ,, (p. 49-66) y el personalismo inmanentista en 
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cl breve ensayo de Francisco Romero sobre ‘"El presente inviolable” (p. 74- 
82 ); para Romero, el presente no es solo incognoscible sino inasible en cuanto 
presente; por eso es impensable, y pasado y futuro son, para nosotros, “la exis- 
tencia abolida y la existencia esperada” (temporalidades inexistentes); en esa 
fina arista se cumple el misterio del hombre, verdadero Jano bifronte. A esta 
reflexion se agrega la sugerente “Meditacion sobre la muerte” (p. 94-107) del 
importante filosofo brasileno Vicente Ferreira da Silva quien es, en verdad, un 
desconocido para los estudiosos argentinos; no existe, para 61, un verdadero 
saber de la muerte: “lo que puede existir, es una confianza en el misterio, un 
sentimiento efusivo de que lo inteligible no es todo y que podemos abando- 
narnos igualmente a aquello que no puede ser contenido en los diagramas del 
conocimiento. Esta confianza es contraria al desafi'o del conocimiento, es el 
sentimiento tranquilo y pleno de esperanza que, nucleo de nuestro ser, se opo- 
ne al terror de la aniquilacidn”. 

Al nombre de Romero agr£gasc el de Luis Farr£ quien se hace presente 
con un fragmento sobre “La muerte y su significaddn para el hombre” (p. 118- 
140) en el cual, luego de analizar el hecho de que vivimos para la muerte, 
cl autor se siente conducido a sostener la implicancia del tiempo y de la eter- 
nidad, puesto que siendo el presente un inasequible misterio, “la respuesta 
estd en la paradoja de lo eterno, el alfa y el omega apocalipticos, el principio 
y el fin explicativos del presente”. La presencia argentina sigue actuando en 
*‘La experiencia del tiempo” (p. 146-165) de nuestro Juan E. Bolzan: en el 
piano filosdfico asume la idea aristot&ica del tiempo como ser de raz6n fun- 
•dado en la realidad y, al cabo de un fino analisis de todos los niveles del tiem¬ 
po, resume: “el tiempo es numero del movimiento segun el antes y el despu^s, 
comportando asi una relation entre movimiento e intelecto, relatidn fundada 
en la realidad de la duration del mdvil. En otras palabras, el tiempo es medida 
de la duracion del ser material, siendo captado integrativamente por el inte- 
lecto”. A la reflexidn de Bolz&n se agrega la del fildsofo mejicano Agustin 
Basave sobre “La muerte, situacidn-limite, y la salud” (p. 169-186) en la cual, 
como lo indica el tftulo, la reflexidn se mueve progresfvamente desde la “pre¬ 
sencia ausente de la muerte” y como situacion-limite, a la pregunta acerca de 
si el hombre es ser para la muerte o para la salud; pero asi planteado, surge 
en el mismo acto la posterior pregunta por lo que nos espera despues de la 
muerte; la muerte es, pues, para la salud y “la verdad de nuestra propia muer¬ 
te no nos puede ser sino ensenada por el Espiritu de Verdad”. Por ultimo, 
la obra se cierra con el interesante trabajo del investigador Catalan sobre la 
nocidn de tiempo entre los gitanos: “A las fuentes del tiempo histdrico (una 
sociedad folk reencuentra el tiempo)” (p. 200-211); pero mas alii del indu- 
dable valor de este escrito, no se comprende bien por qu£ se incluye en una 
obra sobre la filosofia contempor^nea de America latina. 

Los ensayos son todos, en verdad, muy interesantes desde el punto de vista 
cspeculativo y mu j bien escogidos desde el punto de visto doctrinaL El lector, 
por derto, no tendrd una visidn histdrica del pensamiento latinoamericano sobre 
el tiempo y la muerte (y no ba sido esa la intencidn del equipo que hi 2 o el 
libro), pero sf tendrd en sus manos ocho valiosos ensayos que muestras el indu- 
dable buen nivel especulativo alcanzado por la reflexidn filosdfica en esta regidn 
del mundo. Confiamos que, poco a poco, sobre todo por la tarea benemdita de 
hombres como Alain Gu, el pensamiento filosdfico latino americano ocupe el 
lugar que le corresponde en la historia de la cultura contempordnea. 


Alberto Caturelu 
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